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LA S «IG LESIA S» DEL LIBERALISM O  
Y  LA  IG LESIA U N IV E R SA L  R O M A N A : 

EL ANTI-CATOLICISM O LIBERAL  
Y  L A  C O N TR A RR EVO LU C IÓ N  

U LTR A M O N TA N A  E N  V ÍSPER A S  
DEL SYLLABUS EN  N U E V A  G R A N A D A  

(1849-1864)

THE «C H U R C H S» OF LIBER A LISM  A N D  
THE U N IV E R SA L  R O M A N  CHURCH: 

LIBERAL A N TI-CA TH O LICISM  
A N D  ULTRAM O NTANE C O U N TER 

REV O LUTIO N  O N THE SYLLABUS EV E  
IN  N U E V A  G R A N A D A  (1849-1864)

Santiago Pérez Zapata
H istoriador (M edellin)

RESUM EN. Este artículo aborda las diversas formas 
del «complejo antirromano» como verdadero rostro 
del anticlericalismo y anticatolicismo de las sociedades 
revolucionarias en la segunda mitad del siglo XIX en 
Colombia, y las reacciones del clero y de los laicos católicos 
colombianos en defensa de una Iglesia en plena comunión 
con la Santa Sede y el Santo Padre; analiza las estrategias
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92 SANTIAGO PÉREZ ZAPATA

jurídicas liberales para apartar a la Iglesia católica en 
Colombia de su centro romano, los proyectos de una 
iglesia nacional y luego de unas iglesias libres, así como 
la resistencia de la Iglesia y del episcopado que fueron la 
génesis del movimiento católico ultramontano colombiano 
entre 1849 y 1864.

PALABRAS CLAVE. Colombia 1849-1864. Complejo 
antirromano. Liberalismo radical. Masonería. Ultramon- 
tanismo. Tradicionalismo. Catolicismo. Iglesia Católica.

ABSTRACT. This article discusses the different forms o f the 
«anti-Roman complex» as the true face o f the anticlericalism 
and anti-Catholicism in the revolutionary societies during 
the second half o f the 19th century in Colombia, and the 
reactions o f the Colombians clergy and the Catholic laity in 
defence o f a church in full communion with the Holy See 
and the Holy Father. It analyses the liberal legal strategies to 
the Catholic Church in Colombia away from of its Roman 
Centre, the projects o f a national church and then a free 
churches, as well as the resistance of the Catholic Church 
and the bishops, who were the genesis o f the ultramontane 
Colombian movement between 1849 and 1864.

KEY W ORDS. Colombia 1849-1864. Anti-Roman com
plex. Radical liberalism. Freemasonry. Ultramontane 
movement. Traditionalism. Catholicism. Roman-Catholic 
Church.

1. El antirromanismo como anticatolicismo en estado 
puro

La segunda m itad del siglo XIX fue una época de agitación re
ligiosa y política de gran envergadura, la Cristiandad se vio asedia
da tanto en Europa como en toda la Am érica Española. Las formas 
del asedio no iniciaron pero sí se perfeccionaron durante la Revo
lución Francesa, especialm ente en lo que respecta al esfuerzo por 
subvertir el orden de la Cristiandad Latina sobreviviente en los rei-
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EL ULTRAMONTANISIMO EN NUEVA GRANADA (1849-1864) 93

nos católicos europeos e indianos. El estrecho vínculo tradicional 
entre el A ltar y el Trono es duramente com batido por una m ulti
plicidad de fuerzas y «sociedades revolucionarias» (como la m a
sonería liberal-radical, los clubes jacobinos, los carbonarios) que, 
aunque a veces antagónicas entre sí, tienen en común el objetivo 
de subvertir la constitución católica tradicional de los Estados1.

Pero derribar los altares no significa lo mismo que extinguir los 
distinguidos linajes aristocráticos que ocupaban los tronos de Euro
pa, el árbol de la fam ilia católica era un blanco tan enorme y fron
doso que, para cortarlo de raíz, muchas veces la revolución intentó 
prim ero sustituir sus ramas y frutos a base de injertos inestables y 
tendientes a activar las inmunidades naturales que protegen a todo 
organismo cuando es atacado. Las estrategias han pasado por adul
terar el culto, los ritos, las oraciones, los catecismos, los sacerdotes 
y hasta la fe de los fieles. Antes de que el anticlericalismo y el anti
catolicism o revolucionario dieran paso a un m aterialista y nihilista 
ateísmo, las fuerzas revolucionarias se em peñaron en alterar la H is
toria Sagrada del cristianismo desligando la Iglesia de su cabeza o,

1. Cfr. Miguel A yuso, L a constitución  cristian a  de los E sta d o s , 
Barcelona, Scire, 2008. Para comprender la composición sociológica 
y las formas de acción política de estas «sociedades revolucionarias» 
remitimos a los estudios sobre el jacobinismo y su relación con la 
masonería: Roberto de M attei, «Agustín Cochin y la historiografía 
contrarrevolucionaria», Verbo (Madrid), n. 145-146 (1976); Antoine de 
M eaux, G énesis d e  la s revoluciones. Según A ugustin  C ochin , Madrid, 
Temas Actuales, 1945; y François Furet, P en sa r la  R evolución  F ra n cesa , 
Barcelona, Petrel, 1980. Para comprender el papel de la masonería antes, 
durante y después de la Revolución Francesa remitimos a Bernard F ay, La  

fra n cm a so n ería  y  la  revolución  in te lectual d e l s ig lo  XVIII, Buenos Aires, 
Huemul, 1963; Reinhart K oselleck, C ritica  y  C risis. Un estud io  so b re  la  
p a to g én es is  d e l m undo burgués, Madrid, Trotta, 2007 y Alfredo S áenz, 
S.J., La nave y  la s tem pestades. L a  R evolución  F ra n cesa : la  revo lución  
cu ltu ra l, Buenos Aires, Gladius, 2007, tomo VII. Sobre los carbonarios 
y sus «Instrucciones Permanentes de la Alta Vendita (o Venta)» contra el 
Papado es imprescindible Jacques Crétineau- Joly, L a ig lesia  rom ana y  la  
revolución. O bra  com pu esta  en v is ta  de  docum entos in éd itos, Barcelona, 
Sociedad Tipográfica Editorial La Maravilla, 1867, tomo II, pp. 52-57.
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94 SANTIAGO PÉREZ ZAPATA

en otros términos, el anticatolicism o revolucionario se m anifestó en 
la form a de un agresivo antirrom anism o casi siem pre edulcorado 
bajo la dialéctica de que el m ensaje cristiano tenía que prescindir de 
la cátedra de Pedro para ser verdadero.

En este artículo abordaremos las diversas formas de ese «com 
plejo antirrom ano»2 como verdadero rostro del anticlericalismo y 
anticatolicism o de las sociedades revolucionarias en la segunda m i
tad del siglo XIX en Colombia, así como las m últiples reacciones 
organizadas tanto del clero como de los laicos católicos colom bi
anos en la defensa de una Iglesia en plena com unión con la Santa 
Sede y el Santo Padre. Analizarem os las estrategias jurídicas libe
rales para apartar a la Iglesia católica en Colom bia de su centro ro
mano, así com o las reacciones de la Iglesia y del episcopado que 
constituyeron la génesis del m ovim iento católico ultram ontano co
lombiano entre 1849 y 1864, antes de las consecuencias que trajo en 
el universo político católico la publicación del Syllabus Errorum de 
Pío IX (1864)3.

Como ejemplo del carácter internacional de este antirrom anis
mo tenem os el «Kulturkam pf», una form a de persecución antirro- 
m ana que va más allá de un simple anticlericalismo, ya que im plica 
la lucha contra la vinculación inherente que tiene el clero y los fieles 
con la cabeza de la Iglesia romana. Los protagonistas de aquella lu
cha por la «cultura» (tal como definió Kulturkampf el liberal alemán 
R udolf Virchow) ven en la Rom a de los Papas la fuente de oscu-

2. Para el complejo antirromano y el rechazo de la dimensión visible y 
temporal de la Iglesia, Cari Schmitt, C ato lic ism o  rom ano y  fo rm a  p o lí t ic a , 
Madrid, Tecnos, 2015, pp. 3-49.

3. Un estudio comparativo del internacionalismo ultramontano en 
Alexandre D upont, «Hacia una Internacional neo-católica. Trayectorias 
cruzadas de Louis Veuillot y Antonio Aparisi y Guijarro», A yer (Madrid), n. 
95 (2014), pp. 211-236; Emiel L amberts (ed.), The B lack  International. The 
H o ly  See a n d  M ilitan t C atholicism  in E u rope , Leuven, Leuven University 
Press, 2002. Para el anticlericalismo, cfr. Lisa D ittrich, «Propuestas para 
una interpretación europea del anticlericalismo en el siglo XIX. Historia 
cultural, identidad y secularización», H isto ria  S o c ia l (Madrid), n. 84 
(2016), pp. 113-139.
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rantism o e intolerancia que se supone frena el progreso general de 
los pueblos que están todavía bajo la autoridad de su férula. De ahí 
que subvertir, adulterar o m utilar las relaciones del Papa (la Curia 
Rom ana y la Santa Sede) con sus obispos y sus diócesis en los di
ferentes países que com ponen la Cristiandad Latina, constituye la 
form a de persecución anticlerical propiam ente antirromana.

Ahora bien, para com prender la razón por la que todo anticle
ricalismo antirromano es anti-catolicism o en estado puro, nos sirve 
de guía entender la diferencia entre anticlericalismo y clericalismo 
en su relación con el anti-catolicism o laicista, de acuerdo a la expli
cación del filósofo M ichele Federico Sciacca que vale la pena citar 
in  e x te n s o :

«La Iglesia, de origen divino y que tiene una misión suprana- 
cional, superhistórica y sobrenatural, no puede depender de la 
política de un Estado ni de los intereses políticos de una Nación; 
pero precisamente por esto no puede dejar de tener un Estado 
propio. La pretensión de privar a la Iglesia del poder temporal, 
con la excusa de que la “favorecería” en su misión espiritual, es 
una “astucia herética” demasiado al descubierto para no dejar 
ver que su fin es sujetarla a un Estado, cualquiera que sea, y más 
que una “astucia de la razón” es una ingenuidad de la pasión 
laicista. Ser anticlerical porque el Papa no renuncia a su “terri
torio” es sencillamente ser anticatólico, a pesar de la pretensión 
de una “pureza” de la Iglesia católica, tan pura, con tan preciosa 
pureza, que llegue a desaparecer incluso como Iglesia y como 
“católica” .
[...] El laicista, en efecto, no sólo no tolera el clericalismo, sino 
que apenas tolera (y solamente “tolera”, ¡en virtud de su bon
dad!) al Catolicismo y a la Iglesia católica convencido de que, 
con la evolución de los tiempos y de la sociedad, esta “supers
tición”, dañosa o benéfica según los casos, desaparecerá de la 
conciencia de los hombres “avanzados en la evolución y en el 
progreso”. Por esto, él no mira sólo al fin de eliminar el clerica
lismo, sino también toda “injerencia” de la Iglesia, del Papa, de 
las Jerarquías eclesiásticas y de los católicos, como tales católi
cos en la vida política [...]. Este tipo de anticlericalismo, que es 
laicismo integral, quiere expulsar a la Iglesia y a los católicos de
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96 SANTIAGO PÉREZ ZAPATA

la historia y de la vida, encerrarlos en la sacristía de modo que se 
libre al mundo de su influencia»4.

Este tipo específico de anticlericalismo antirrom ano, que viene 
m utando desde la Reforma protestante y la Revolución Francesa, ad
quirió una visibilidad internacional con la lucha anti-papal que cua
jó  en la A lem ania unificada por la Prusia protestante en las décadas 
de 1870-1880, pues el nuevo imperio vio como una am enaza para su 
unificación la declaración de infalibilidad papal del Concilio Vatica
no I (1870) y la publicación del Syllabus Errorum (1864) en la que 
se condenaba no sólo el liberalismo sino las teorías cesaropapistas 
de la suprem acía del poder temporal sobre la autoridad espiritual. 
El canciller Otto von Bism arck vio la oportunidad de aliarse con el 
sector nacionalista liberal y em prendió una persecución contra la 
Iglesia católica en Alemania. De ahí la famosa frase de Bismarck 
«No iremos a Canossa», que parece resumir la lucha del imperio 
(basado ya en una ideología nacionalista m oderna) contra el papado, 
que con tanto esmero dirigía el canciller para im poner su soberanía 
tanto en su política interna como externa. Bismarck, m ediante las 
denom inadas leyes de Falk, no sólo expulsó a las com unidades re
ligiosas (empezando por los jesuítas) sino que encarceló y desterró 
prelados, intervino las m aterias enseñadas en los sem inarios y llegó 
a prohibir la docencia católica en las escuelas5.

El caso paradigm ático de la Prusia bism arckiana y su Kultur- 
kampf{\ 871-1887) nos es bastante útil, ya que resume perfectamente 
los viejos m étodos de anticlericalismo antirromano de los revolu
cionarios franceses seguidos luego por los piamonteses. Vemos en 
A lem ania la estrategia de crear una especie de constitución civil del 
clero (originalm ente inventada en Francia en 1790), som etiendo la 
autoridad espiritual de la Iglesia a los designios del poder temporal

4. Michele Federico S ciacca, «Anticlericalismo y  Anticatolicismo 
(Laicismo clerical y  Catolicismo anticlerical)», en Ig lesia  y  m undo  
m odern o , Barcelona, Luis Miracle, 1957, pp. 72-84.

5. La relación entre el «Kulturkampf» y la ideología liberal en 
Joseph L orzt, H isto ria  d e  la  ig lesia  en la  p e rsp e c tiv a  d e  la  h is toria  d e l 
p en sa m ien to , Madrid, Ediciones Cristiandad, 1982, tomo II, pp. 430-439.
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EL ULTRAMONTANISIMO EN NUEVA GRANADA (1849-1864) 97

del gobierno en materias eclesiológicas e incluso en la enseñanza de 
la fe, con lo que se desautorizaba al Rom ano Pontífice y se trataba 
de fabricar una especie de Iglesia estatal de reemplazo: Bism arck se 
valió del m ovimiento cismático de los vetero-católicos que recha
zaron el Concilio Vaticano I, similar a como la Asam blea Nacional 
francesa se valió del clero jansenista y galicano adverso a Roma. 
Por lo que corresponde a los liberales de la Casa de Saboya, vem os 
la similitud del intento nacionalista alem án con la intervención pia- 
m ontesa que llevó a la disolución de los Estados Pontificios, en la 
que se dio una revolución agresiva y rápida para crear un Estado 
unificado italiano en el que la Santa Sede perdiera su posición de 
sujeto autónomo de derecho internacional y, aún más, dicha uni
ficación pretendió despojar al Papado de su carácter de autoridad 
espiritual universal de toda la Cristiandad al tratar de reducirle a un 
ámbito m eram ente nacional, sometido a cum plir el papel de una es
pecie de capellanía del naciente Estado-N ación italiano, fenómeno 
que ha sido conocido como el problem a de la «cuestión rom ana»6.

La am enaza al poder tem poral de Rom a no se redujo a Italia, 
ya que dicho poder tem poral rom ano sirve de garantía para el equi
librio y distribución internacional de su autoridad espiritual en cada 
nación. La «cuestión romana» fue un tem a transversal a todos los 
episcopados, diócesis, parroquias y laicados católicos de una Cris
tiandad cada vez más asediada por regím enes liberales cuya potes- 
tas civil m uchas veces se constituiría como una fuerza adversa a la 
universalidad de la auctoritas romana.

6. Sobre el papel de las sociedades secretas y los carbonarios en la 
«cuestión romana», cfr. Ricardo G arcía V illoslada y Francisco J. 
M ontalbán, H isto ria  d e  la  Ig lesia  C atólica , E d a d  M odern a  (1648-1951): 
la  Ig lesia  en su lucha y  relación  con e l la ic ism o , Madrid, BAC, 1953, tomo 
IV, pp. 535-536. Sobre la perdida de la ciudad de Roma por los Papas y 
la respuesta internacional católica, Begoña U riguen, «El reconocimiento 
del reino de Italia y los inicios de un partido de católicos», en O rígenes y  
evo lución  de la  derech a  españ o la . E l n eo -ca to lic ism o , Madrid, C.S.I.C., 
1986, pp. 220-222 y 229-230.
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98 SANTIAGO PÉREZ ZAPATA

2. Antirromanismo y eclesiología

Considerando que los diferentes modelos de concebir la libertad 
de la Iglesia implican consecuencias distintas en su papel como au
toridad legitim adora del poder temporal (relaciones Iglesia y Estado 
o autoridad espiritual - a u c t o r i t a s -  y poder tem poral - p o t e s t a s - ) ,  en 
este artículo se tendrá como eje conceptual lo que denominaremos 
m odelos de tres e c c le s ia s  (universal, nacional y libre) a efectos de 
desglosar las consecuencias de cada uno.

1. La «Iglesia universal» (romana, vertical-abierta): su au
tonom ía en los asuntos espirituales (invisibles y universales) no riñe 
con su visibilidad y con el poder temporal de la Santa Sede como 
garantía de independencia del centro romano respecto de los Esta
dos nacionales; su autoridad tam bién es universal, pública y nece
saria en tanto com plem entaria para los soberanos y el ejercicio de 
su poder tem poral (delegado por Dios), es la m ayor protectora de 
los cuerpos intermedios, instituciones com unitarias autónom as no 
creadas por el Estado, tales como: la familia, los m unicipios, los 
grem ios de oficios, cofradías de fieles, capellanías, universidades 
y centros de educación. La Iglesia universal protege a los cuerpos 
interm edios a través del entronque del derecho civil con el derecho 
canónico (u tr u m q u e  iu s ); el pueblo cristiano no es una m asa am or
fa sino una u n id a d  en  la  p lu r a l i d a d  de comunidades organizadas 
jerárquicam ente por la autoridad moral y divina de la Iglesia y su 
poder indirecto arm onizado con la justic ia y poder directo de los 
soberanos tem porales (el derecho público no riñe con el catolicis
mo, los Estados no han apostatado aún). La m ayor obra de la Iglesia 
universal es la R e s  p u b l i c a  C h r is t ia n a , como vocación perm anente7.

7. Según Alfredo Sáenz «[...] no hay que confundir Cristiandad con 
Cristianismo. Cristianismo dice relación con la vida personal del cristiano, 
con la doctrina que éste profesa. Cristiandad tiene una acepción más 
amplia, con explícita referencia al orden temporal. La Cristiandad es el 
conjunto de los pueblos que se proponen vivir formalmente de acuerdo con 
las leyes del Evangelio de que es depositaría la Iglesia». Alfredo S áenz, 
S.J., L a C ris tia n d a d  y  su co sm o visió n , Guadalajara, Asociación Pro-Cultura 
Occidental, 2003, pp. 8-11.
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EL ULTRAMONTANISMO EN NUEVA GRANADA (1849-1864) 99

2. La «Iglesia nacional» (tipo anglicana, vertical-cerrada): es la 
prim era protestante en tanto protesta contra el centro único rom ano 
(prim acía de Pedro), es el típico modelo westfaliano del cuius regio, 
eius religio (iglesia estatalizada basada en un culto nacional, ver
dadera cara del Estado confesional) en ruptura con la Res Publica 
Christiana; su libertad es restringida y su jurisdicción se lim ita al en
cierro de las fronteras estatales, por lo que el centro rom ano se con
sidera extranjero en las decisiones de su organización eclesiástica 
interna (esto incluye parcialmente al galicanismo). Su autoridad está 
relativizada al estar subsum ida y subordinada a la idea de sobera
nía propia del poder estatal m oderno que confunde en un sólo sujeto 
tanto la autoridad espiritual como el poder temporal. Es el Estado 
entendido sea como encam ación del derecho divino de los m onarcas 
o sea como encam ación de la nación contractualista y mecanicista. 
El clero, entonces, se convierte en un tipo de funcionariado debido 
al regalismo estatal y el súbdito deriva sus derechos de la ley re
ducida al concepto de estatalidad, es la ley entendida con referencia 
exclusiva al Estado cerrado y absolutista8.

El modelo de «iglesia nacional» como origen del Estado-nacio
nal (absolutista o contractualista) que hom ogeniza a las diferentes 
comunidades en una unidad sin pluralidad se explica histórica
mente según Dalm acio Negro:

«El Estado, que concentra y centraliza toda clase de poder, el 
Poder, creció a costa de la disminución de la Iglesia, que de
fendía la sociedad natural, el orden natural. Invirtiendo el esta
do de cosas, el particularismo estatal sustituyó al universalismo 
eclesial. [...] Lógicamente, el principal enemigo a abatir por el 
nacionalismo estatal era la Iglesia romana con cuyo universalis
mo chocaba, y, posteriormente, vencida q sometida esta última, 
el cristianismo. [...] El Estado es una totalidad al ser un orden 
cerrado instituido sobre un territorio, en el que encierra también 
a la Iglesia, cuya universalidad se ve así seriamente afectada. 
Firmemente vinculados los hombres por el Estado a un territorio 
y a una totalidad política, a medida que se imponía el interés por

8. Cfr. Michel V illey, C om pendio  d e filo so fía  d e l derecho. D efin iciones  
y  fin es  d e l d erech o , Pamplona, EUNSA, 1979, tomo I, pp. 161-162.
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100 SANTIAGO PÉREZ ZAPATA

lo temporal empezó a prevalecer sobre el interés por la eterni
dad. Esta es la causa principal de la secularización en general»9.

3. La «iglesia libre» (tipo congregacionalista y cuáquera, hori
zontal-abierta): es el segundo modelo protestante (antirrom ano) y 
hoy dominante, su libertad está fragm entada en la form a de m úl
tiples corporaciones o asociaciones religiosas de carácter privado 
reconocidas por agregados de individuos cambiantes y, a diferencia 
del m odelo de «Iglesia nacional», no está adm inistrada mediante 
una centralización nacional-estatal sino que ocupa el lugar de una 
especie de m ercado religioso basado en el principio de la libertad de 
cultos (o voluntary religión, separación de Iglesia y Estado). Se le 
considera «libre» porque el Estado no interviene en su propagación 
y sostenim iento económico. Es un modelo eclesial de tipo interna
cional, pero no está unificado desde sus mismos principios y valores 
como en el modelo de la Iglesia universal rom ana (trans-estatal) 
sino dividida en infinidad de sectas. A nivel de lo público este mo
delo eclesial se ve socavado por el poder del Estado que le reem pla
za en el ámbito de las labores sociales, básicamente en la benefi
cencia y en la educación; lo que une y liga religiosam ente a la m asa 
atom izada de individuos es secularizado por el Estado-providencia 
enemigo de los cuerpos interm edios (en tanto regula e interviene 
los oficios, la vida familiar y la educación), pues sólo concibe una 
relación dual entre los individuos y el Estado (no hay un derecho 
diferenciado para cada cuerpo social intermedio, prim a la lucha de 
los derechos individuales frente al Estado). Aquí los individuos no 
tienen realm ente una com unidad basada en la costum bre y en la 
legitim idad por antigüedad de origen o misterio sino que son una 
serie de «sociedades de pensamiento» (en el sentido propuesto por 
A ugustin Cochin) que se unen m ediante un consenso m ayoritario 
en torno a una idea política o religiosa, similar al funcionam iento 
de la m asonería o al club jacobino. La «Iglesia libre» pone en plural 
la igualación de la herejía protestante con la verdad católica, pues 
es una form a velada de institucionalizar en el Estado liberal la idea 
de la «fe» de un tipo de protestantism o cuya m atriz eclesiológica

9. Dalmacio N egro, «Iglesia, Estado: génesis de la Europa contem
poránea», Verbo (Madrid), n. 441-442 (2006), pp. 15-30.
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proviene del m odelo angloam ericano de las «iglesias libres». Según 
el teólogo protestante Jurgen M oltmann este modelo eclesial llegó 
a su plenitud en los Estados Unidos antes de su replicación global:

«El derecho de los cristianos a formar de manera autónoma 
comunidades es la idea fundamental congregacionista. Creó 
el sistema de la voluntary religión. [...] La comprensión de la 
religión en clave de la libertad de Iglesia tuvo consecuencias 
políticas enormes: el derecho de la comunidad se convirtió en 
la idea fundamental de la democracia de base en el ámbito an
glosajón, especialmente en el norteamericano. La “religión de 
la República” es la iglesia libre; su base es el congregacionismo. 
Sólo en Estados Unidos se llegó de verdad a una forma pura de 
iglesia libre y a su correspondiente cultura democrática»10 11.

Asimismo, este modelo de «iglesia libre» busca, ante la crisis 
del Estado-Nación en la que se vuelve anacrónico su cerramiento 
de fronteras y sus proyectos de «iglesia nacional» por efectos de 
la globalización, una alternativa pseudo-ecum ènica distinta al ecu
m enismo propio de la Iglesia universal romana, puesto que se basa 
en la pluralidad sin la unidadH.

Al com prender las diferencias y matices de estos tres modelos 
eclesiales podemos aventurar que en la concepción liberal de las re
laciones entre la Iglesia y el Estado se term inó por desvirtuar en
tonces la prim era form a de una Iglesia universal rom ana que tiene 
en sus diócesis y abadías territoriales, transversales a todos los Es
tados del orbe, sus iglesias particulares reunidas y distribuidas en 
provincias eclesiásticas regidas por obispos m etropolitanos y por 
abades cuya autoridad m áxim a es el Sumo Pontífice, jurisdicción 
superpuesta y com plem entaria a la civil y municipal. De este modo, 
las dos estrategias jurídicas que iría perfilando el Estado liberal 
contra la Santa Sede consistirían -seg ú n  las circunstancias- en dos

10. Jürgen M oltmann, Teología p o lític a  y  é tica  p o lí tic a , Salamanca, 
Ediciones Sígueme, 1987, pp. 58-59. Sobre la influencia del baptismo y los 
cuáqueros, cfr. Emst T roeltsch, E l p ro testa n tism o  y  e l m undo m o d ern o , 
México, Fondo de Cultura Económica, pp. 67-69.

11. Cfr. Dalmacio N egro, «Iglesia, Estado...», loe. c it., p. 17.
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modelos de iglesia, la nacional y la libre, que fueron el principal 
objeto de combate del ultram ontanism o y su razón de ser en el siglo 
XIX, ambos modelos se perfilaron como anticatólicos en tanto anti- 
rromanos. Cronológicam ente el Estado liberal intentó crear y apli
car, primero, una «eclesiología nacionalista», donde el centro so
berano de la iglesia es el Estado-Nación, m ientras a las iglesias par
ticulares que conform aban una simple provincia eclesiástica se les 
induce a que cism áticam ente eludan la autoridad del Papa siendo 
reform adas dentro de una especie de Iglesia autocèfala nacional por 
el poder de los magistrados civiles. Posteriormente, el Estado libe
ral evoluciona hacia una «eclesiología congregacionalista», modelo 
descentrado en el que todas las iglesias protestantes o católicas son 
sim plemente asociaciones privadas de carácter religioso ante el Es
tado. Am bas estrategias tienen en com ún oponerse a un único centro 
rom ano que tiene la máxim a autoridad, mismo centro defendido por 
los ultramontanos. Dicho centro rom ano funge como iglesia madre, 
para organizar y dirigir la presencia eclesiástica católica en cual
quier nación y Estado (sea monárquico o republicano)12. De ahí la 
fam osa reflexión de Joseph de M aistre:

«Toda iglesia que no es católica es protestante: esta es una ver
dad fundamental en todas las cuestiones de religión. En vano 
se ha querido hacer una distinción entre las iglesias cismáticas 
y heréticas. Sé muy bien lo que se quiere decir; pero en el fon
do toda la diferencia consiste en las voces, y todo cristiano que 
desecha la comunión del Santo Padre, es protestante o lo será 
muy pronto. [...] y todos están de acuerdo sin saberlo siquiera, 
porque todos protestan contra la Santa Sede, y esto basta para la 
fraternidad común. [...] Toda iglesia que no es católica, es pro-

12. Sobre el origen calvinista de las instituciones liberales desde 
la perspectiva del derecho constitucional (y su influencia por las teorías 
religiosas episcopalistas, concil i aristas y sobre todo congregacionistas), 
cfr. Alfonso López M ichelsen, L a es tirp e  ca lv in is ta  d e  nuestras  
in stitu cion es, Bogotá, Tercer Mundo, 1966; y sobre el carácter protestante 
de una «eclesiología antirromana», Hans U rs V on B althasar, E l co m p le jo  
antirrom ano. In tegración  d e l p a p a d o  en la  Ig lesia  u n iversa l, Madrid, 
BAC, 1981, pp. 59-88.
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testante. Siendo el principio el mismo en todas partes, es decir, 
una insurrección contra la Unidad Soberana; todas las iglesias 
disidentes no pueden diferenciarse sino por el número de los 
dogmas desechados»13.

La orientación del artículo girará en torno a los siguientes in
terrogantes: el liberalismo con su reform a -d irec ta  o ind irecta- en 
la organización eclesiástica ¿estaba creando otra iglesia dentro de la 
Iglesia? ¿Se puede hablar de una «eclesiología liberal»? Y de ser así, 
esta «eclesiología liberal» ¿fue una im itación protestante al tratar de 
separar los obispos y párrocos de la Silla A postólica? El liberalismo 
con la libertad de cultos ¿fue neutral? ¿Por qué consideraban los 
liberales que la Curia Rom ana había corrom pido a la Iglesia debien
do ser purificada al regresar a su supuesta organización prim itiva? 
Y ante la intervención de la revolución liberal tanto en la organi
zación interna como en las relaciones entre la Santa Sede y la Iglesia 
católica en Colombia, ¿cómo reaccionó y se organizó el clero y los 
escritores ultram ontanos?

3. La reacción católica de 1849-1853: el preludio del 
movimiento ultramontano en Colombia

Fue en el contexto de las revoluciones europeas de 1848 cuan
do, prom ovido por el utilitarista Ezequiel Rojas (1803-1873), se 
creó oficialmente el Partido Liberal colom biano y en 1849, casi 
por reacción, es creado el Partido Conservador por las iniciativas 
de M ariano Ospina Rodríguez (1805-1885) y José Eusebio Caro 
(1817-1853). Fue Rojas el que convocó a las fuerzas necesarias para 
formar a un partido político con el objetivo de apoyar la candidatura 
del general José Hilario López (1798-1869); la m eta fundamental de 
la nueva adm inistración debía ser reform ar el país em ancipándolo 
de su pasado «colonial» fundado en el atraso económico y en la per
secución inquisitorial de las ciencias, im agen ficcional tom ada de la 
Leyenda N egra Antiespañola, que había subsistido en las costum-

13. Joseph de M aistre, D el P a p a , Madrid, Imprenta de D. José Félix 
Palacios 1842, tomo II, pp. 185 y 214.
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bres y en varias instituciones después de la independencia política 
de España14. Se creía, por tanto, que la independencia m eramente 
política había fracasado al quedar truncada en el plano económico, 
cultural y religioso. La Iglesia aparecía como el principal baluarte 
autoritario que era necesario conquistar y rem odelar som etiéndolo a 
la voluntad del nuevo Partido Liberal revolucionario, cuya finalidad 
era doble: la prim era consistía en crear las condiciones objetivas para 
construir un Estado liberal con poderes efectivos de intervención no 
sólo en la vida pública sino tam bién en la vida privada; la segunda 
finalidad se derivaba de la prim era en el hecho de usar dichos pode
res jurídicos, institucionales y políticos de nueva planta para edificar 
el ideal de un «ciudadano secularizado», lo que im plicaba no sólo 
un Estado superior a la Iglesia sino un individuo em ancipado del 
sacram ento matrimonial m ediante el m atrim onio civil y el divorcio.

El 7 de marzo de 1849 representa un día de fuertes cambios en 
la política neogranadina entre el poder estatal y la autoridad espiri
tual de la Iglesia, el del triunfo de la candidatura liberal del general 
José H ilario López con ayuda de buena parte del artesanado, que 
había estado siendo politizado de m anera deliberada por las elites 
liberales a través de la creación de las Sociedades Democráticas, 
para contrarrestar el voto rural conservador y las Sociedades Po
pulares de artesanos prom ovidas por los jesu ítas15. Se preparaba el 
escenario para una segunda y verdadera independencia, según re-

14. Sobre los usos de la propaganda de la Leyenda Negra Antiespafíola 
-en  su versión ilustrada- como forma de movilización política después 
de la Independencia: cfr. Tomás P érez V ejo, «Las independencias y las 
nuevas naciones latinoamericanas. La leyenda negra», en L a so m b ra  de  
la  leyenda  n eg ra , Madrid, Tecnos, 2016, pp. 463-476. En Chile ocurrió 
una confrontación sobre la herencia hispánica y el estudio de la historia 
hispanoamericana entre José Victorino Lastarria y Andrés Bello. Cfr. 
Germán Colmenares, «La razón filosófica y la razón filológica: el debate 
Bello-Lastarria (1844-1848)», en L as convenciones con tra  la  cultura. 
E nsayos so b re  la  h is toriogra fía  h ispanoam ericana  d e l s ig lo  XIX, Bogotá, 
Tercer Mundo, 1997, pp. 1-15.

15. Según cuenta el liberal José María Samper A gudelo, H istoria  
de una alm a. M em orias ín tim as y  d e  h istoria  con tem poránea, Bogotá, 
Imprenta de Zalamea Hermanos, 1881, pp. 189-190.
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clam aban m uchos de los jóvenes liberales-rom ánticos exaltados de 
republicanismo y que conform aban la denom inada E s c u e la  R e p u 
b l ic a n a , club político de oligarcas liberales (empeñados en difundir 
las ideas de las revoluciones francesas de 1789 y 1848) que exis
tió entre 1848 y 1854 y que incluía a varios m iem bros de la logia 
bogotana y liberal-anticlerical E s tr e l la  d e l  T e q u e n d a m a  fundada en 
184916. La confluencia de estas fuerzas abriría paso a la más firme 
política anticlerical y antirrom ana que perfilaría en su nacim iento al 
Partido Liberal.

Buena parte del liberalismo estuvo muy imbuido de ideas so
cialistas románticas, en especial la facción conocida como radical 
o «gólgota». A José M aría Samper (1828-1888) se le atribuye el 
bautismo de aquella facción liberal con la denom inación de «gol- 
gotas», dado que, imbuido de utopismo revolucionario (así como 
de anti-jesuitismo) por sus lecturas de V íctor Hugo, Eugenio Sue, 
Lamennais (el segundo, de P a r o le s  d yun c r o y a n t)  y  Lamartine, se 
dice que m anifestó en una sesión de la E s c u e la  R e p u b lic a n a  que el 
socialismo «no es otra cosa que una lágrim a desprendida de los ojos 
del Salvador en la cumbre del Gólgota», al tiem po que circulaba la 
idea de que «los Gólgotas son en política, lo que los románticos en 
literatura»17. El ambiente intelectual legado por la Francia de 1848

16. En el gobierno del general López colaboraron varios de los 
principales masones de la logia Estrella del Tequendama y los principales 
oradores del club político Escuela Republicana, entre los cuales cabe 
destacar a Manuel Murillo Toro (1816-1880) que fungió como Secretario 
de Hacienda, quien luego sería el máximo líder del liberalismo radical 
colombiano. Américo C arnicellj, H isto ria  d e  la  m asonería  co lom bian a  
1 8 3 3 -1 9 4 0 , Bogotá, Coop. Nal. de Artes Gráficas, 1975, tomo I, pp. 141 
y 178. La fundación de la Estrella del Tequendama fue realizada por 
Manuel Ancízar (1812-1882) que había pasado por la masonería cubana y 
venezolana, según Gilberto Loaiza Cano, S ociab ilidad , religión, y  p o lític a  
en la  defin ición  d e  la  nación. C olom bia  1 8 2 0 -1 8 8 6 , Bogotá, Universidad 
Externado de Colombia, 2011, pp. 164-166.

17. Jaime Jaramillo U ribe, «La influencia de los románticos franceses 
y de la revolución de 1848 en el pensamiento político colombiano del 
siglo XIX», en L a p e rso n a lid a d  h istórica  d e  C o lom bia , Bogotá, Instituto 
Colombiano de Cultura, 1977, p. 195.
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destilaba un rom anticism o liberal revolucionario que realizaba una 
apoteosis del genio individualista y de la libertad de conciencia, 
que insistía (y esto es im portante) en remodelar el cristianism o en 
sentido dem ocrático para liberarlo de las «opresiones jerárquicas» 
y de la «m onarquía papal». Esta elite liberal estaba cargada de un 
sentim iento dem agógico que ensalzaba las virtudes del pueblo en 
tanto era útil para afirmar sus costum bres burguesas recargadas de 
un profundo resentim iento anti-aristocrático. En un discurso sobre 
el socialismo, m anifestaba José M aría Samper que

«[...] el Papado aspirando a la dominación temporal del mundo, 
es la encamación de la aristocracia clerical en todo su vigor [...]. 
Señores; el principio fundamental del cristianismo es la fraterni
dad con todas sus consecuencias, y donde la aristocracia impera 
el cristianismo sucumbe. Así, cuantos gobiernos han existido en 
el mundo antiguo y moderno basados en el principio aristocráti
co, no han hecho más que combatir el pensamiento generoso 
del Crucificado. El cristianismo puro, tal como su fundador lo 
predicara, no ha existido sino en los tres primeros siglos de la 
Iglesia. Después todas las religiones han sido cmeles y absurdas 
a la luz de la filosofía. [...] La aristocracia vive en la opulencia: 
el pueblo se agita en la convulsión de la miseria, y la ignorancia 
es su patrimonio exclusivo»18.

Es claro que este radicalismo liberal y burgués de Samper, 
trataba de diferenciarse del comunismo bárbaro que suprime la 
propiedad privada, enarbolando un socialismo rom ántico que la con
serva, sin dejar de pretender extender las nuevas libertades civiles 
y garantizar un igualitarismo republicano contrario a las jerarquías 
sociales heredadas de la época «colonial» española. M anifestaba 
que «el socialismo verá coronada su obra de filantropía, porque su 
m isión no es otra que mejorar la condición del hombre, fundando su

18. José María S amper et. a l , Una sesión  so lem ne d e  la  E scuela  
R epu b lican a  d e  B o g o tá , Bogotá, Imprenta del Neo-Granadino, 1850, pp. 
6-7. Sobre el utopismo romántico liberal y socialista, cfr. Paul B énichou, E l 
tiem po  d e  lo s  p ro fe ta s: doctrin as de  la  ép o ca  rom ántica , México, Fondo de 
Cultura Económica, 1984, pp. 15-65.
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dicha en el principio de la fraternidad»19. El m aridaje de artesanos 
{Sociedades Democráticas) y liberales burgueses {Escuela Repu
blicana) no duró m ucho una vez que con la asesoría de los libera
les se fueron im plantando m edidas económicas anti-proteccionistas 
en detrimento de los talleres de los artesanos, favorables al sector 
com erciante em inentem ente gólgota20.

Pero no debem os dejar de señalar que el liberalismo de este 
periodo tam bién se hallaba profundam ente dividido. Encontram os 
que los gólgotas estaban en oposición a la facción liberal que lla
m aban despectivam ente «draconiana», por estar com puesta de ve
teranos m ilitares de las guerras de independencia y por creer que 
a los opositores conservadores «había que retribuirlos en la m is
m a m edida y forma, tales como el destierro, la prisión, confiscación 
de bienes, fusilam ientos, etc.»21. Su actitud ante la Iglesia tam bién 
parecía diferir, pues según Colmenares «los liberales tradicionales 
- o  draconianos- insisten en la prim acía del Estado sobre toda otra 
organización y estim an que la Iglesia debe quedar som etida a su 
influencia. Los ideólogos [gólgotas], por el contrario, extrem an el 
rigor en la aplicación de los principios y piden la separación absolu
ta del Estado y de la Iglesia»22.

Antes de 1848 las tendencias liberales -com o  en la época del 
régim en de Santander- habían m anifestado ciertas am bigüedades 
en sus relaciones con la Iglesia reacom odando -n o  sin conflictos- el 
patronato monárquico a un «patronato republicano» (mediante la

19. José María Samper et. a l ,  Una sesión  so lem n e..., cit., p. 10.
20. El gobierno de López (1849-1853) auxiliado por el voto artesanal 

fue así resquebrajando su reconocimiento popular a causa de su política 
económica. En 1854 ocurriría una rebelión artesanal acaudillada por el 
general y masón José María Meló (1800-1860), que, siendo dictador unos 
meses por un golpe militar, fue derrocado por una fuerza combinada de 
liberales y conservadores; tiempo después moriría Meló exiliado en 1860 
combatiendo en México en la Guerra de Reforma (guerra eminentemente 
anticlerical) a favor del también masón y liberal Benito Juárez (1806-1872).

21. C arnicelli, H isto ria  de la  m a so n e r ía ..., cit., tomo I, p. 213.
22. Germán C olmenares, P a rtid o s p o lític o s  y  c lases so c ia les , Bogotá, 

Tercer Mundo, 1997, p. 47.

Fuego y  Raya, n. 17, 2019, pp. 91-192



108 SANTIAGO PÉREZ ZAPATA

ley neogranadina del 28 de Julio de 1824), que sería modificado en 
sentido revolucionario en el gobierno liberal de José H ilario López.

La administración del 7 de marzo de 1849: ¿hacia una eclesio- 
logia liberal?

La fundación del partido liberal tom a sentido, más allá de la 
historia de su retórica pública, en tanto m uchas de las leyes que 
proclam ó en el poder con la adm inistración del 7 de m arzo de 1849 
fueron verdaderas estrategias jurídicas para rom per con los vesti
gios pre-capitalistas, corporativistas y religioso-eclesiásticos de la 
sociedad neogranadina. En el caso neogranadino, el nuevo enemigo 
interno, una vez agotado el «fantasm a realista», fue la organización 
eclesiástica y los remanentes jurídicos y económicos de la peyorati
vam ente denom inada época «colonial».

En este sentido, la m entalidad liberal a través de los oradores 
de la Escuela Republicana, uno de cuyos máximos exponentes fue 
José M aría Samper, predicaba la necesidad de una independencia 
com pleta de los «vestigios coloniales» infusos tanto en vetustas 
instituciones como en las costum bres del vulgo23. El precursor de 
estos propósitos liberales revolucionarios fue el m inistro Florenti
no G onzález (1805-1874, liberal anglofilo), conocido por ser gran 
defensor del «laissez faire, laissez passer». González se caracterizó 
por dem oler toda práctica proteccionista y suprim ir los viejos 
estancos del tabaco, el aguardiente y otros productos que habían 
sido parcialm ente m onopolizados desde la época virreinal para 
garantizar ingresos fiscales. Gracias a las políticas económicas de 
Florentino, buena parte de los artesanos se m anifestaron en contra 
del m odelo burgués y comercial oligárquico prom ovido por las 
reformas liberales, pues al retirar las protecciones arancelarias el 
trabajo artesanal que abastecía el m ercado interno se consideró 
gravem ente amenazado, fenómeno capitalista que la incipiente 
prensa artesanal vio como una am enaza liberal en tanto condenaba 
al artesanado a una pauperización generalizada24.

23. Ibid., p. 105.
24. Cfr. C olmenares, P a rtid o s  p o lí t ic o s .. . , cit., pp. 25-44; Jaramillo
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Este m ismo reform ismo económico liberal afectaría posterior
m ente a los mal llamados «bienes de manos m uertas» de la Iglesia y 
las comunidades religiosas, que al poseer una jurisdicción especial 
no podían ser vendidos y circular libremente como cualquier otro 
bien, por lo que el liberalismo se em peñó en ponerlos en el m ercado 
m ediante la expropiación parcial que se m aterializó a través de la ley 
de 30 de m ayo de 1851, que otorgó al ejecutivo el poder para liqui
dar la institución crediticia de la Iglesia conocida como censo, por 
la cual «el gobierno nacional quedaba autorizado para redim ir las 
propiedades gravadas con el crédito censatario con el simple pago 
del 50% de la deuda a favor del tesoro nacional. La supresión de los 
censos buscó liberar las propiedades gravadas, fortalecer el erario 
público y debilitar el poder material de la Iglesia»25.

En este contexto, el ensañamiento contra la Iglesia tiene es
pecial carácter por cuanto la institución eclesiástica representaba 
una «amenaza papista» (el poder temporal del Papa como una gran 
m onarquía universal) que había sobrevivido después de la derrota de 
los elementos monárquicos con el triunfo de la Independencia26. Esta 
segunda emancipación identificada con la formalización del Parti
do Liberal era en esencia una lucha revolucionaria contra la Iglesia 
católica en su forma tradicional-legítima. Para llevar a la realidad su 
idea de una sociedad secularizada y libre de la «opresión clerical», el 
liberalismo intervino la Iglesia de diferentes modos y con diferentes 
estrategias jurídicas en distintos periodos. En la época del primer 
gobierno del general Tomás Cipriano de M osquera (1798-1878) la

U ribe, «Las sociedades democráticas de artesanos y la coyuntura política 
y social colombiana de 1848», en L a p e rso n a lid a d  h istórica  de  C o lo m b ia , 
cit., pp. 215-222; y Loaiza C ano, S ociab ilidad , re lig ión  y  p o lí t ic a ..., cit., 
pp. 51-101.

25. Mario A rango Jaramillo, M ason ería  y  p o d e r  p o lític o  en C olom bia, 
Medellín, Hombre Nuevo Editores, 2011, p. 88.

26. Sobre el «tabú monárquico» en el discurso republicano neogra- 
nadino, Cfr. Frédéric M artínez, E l n acionalism o c o sm o p o lita . La referencia  
europea  en la  construcción  n acional en C olom bia , 1845-1900, Bogotá, 
Banco de la República-Instituto Francés de Estudios Andinos, 2001, pp. 
170-175.
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intervención inicia con el desafuero eclesiástico que buscaba dejar 
desprotegidos ante el poder judicial del Estado a los prelados frente 
a las reformas subsiguientes enfocadas en golpear su autoridad en 
materias de la organización eclesiástica de sus rentas (supresión del 
diezmo), propiedades y disciplina frente a Roma27. Pero es en el go
bierno del general José Hilario López que se creó toda una estrategia 
jurídica sistemática de intervención, reform a y persecución de la Igle
sia, que es descrita claramente en la alocución Acerbissimum (27 de 
septiembre de 1852), pronunciada en consistorio secreto por Pío IX:

«Nuestro predecesor [Gregorio XVI] tuvo conocimiento de la 
ley allí promulgada en abril de 1845 [por T. C. Mosquera], en 
que, entre otras cosas, se dispone que, tan pronto como fuere 
presentada ante los tribunales de la potestad laica una nueva 
acusación contra eclesiásticos o aun contra los mismos obispos, 
[...] se abstuvieran de todo ejercicio de su ministerio, debiendo 
encargar a otros las funciones de su cargo, y condenando a en
carcelamiento, destierro y otras penas a los que se resistieran. 
Por ello, nuestro predecesor, sin momento de demora, dirigió 
una carta aquel mismo afíq al presidente de Colombia, en la cual 
reprobaba enérgicamente aquella ley, merecedora de toda re
prensión, y pedía al mismo tiempo que dicha ley se abrogara en 
el acto y que se restablecieran y protegieran los derechos de la 
Iglesia. [...] no omitimos quejamos enérgicamente sobre todo 
de aquellos dos decretos ya proyectados, en uno de los cuales 
se proponía la supresión de los diezmos, sin consultar en abso
luto a esta Sede Apostólica, y en el otro, que se permitiera a los 
inmigrantes a aquella nación el libre ejercicio público del culto 
propio de cada cual»28.

27. Cff. Juan Pablo R estrepo, L a Ig lesia  y  e l E sta d o  en C olom bia, 
Londres, Gilbert and Rivington Limited, 1885, pp. 231 y 282. Florentino 
González fue uno de los ponentes del proyecto legislativo que suprimió los 
diezmos.

28. Pío IX, «Acerbissimum», en Federico Rodríguez (ed.), D octrin a  
Pontificia. D ocum entos socia les, Madrid, BAC, 1959, tomo III, pp. 158- 
171. Divulgada en la época como A locu ción  d e  su S a n tid a d  e l P a p a  P ío  I X  
so b re  lo s n egocios ec le siá stico s en la  N ueva  G ran ada , Bogotá, Imp. por 
José María Cifuentes, 1853.
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Puede com probarse la hostilidad del prim er gobierno de M os
quera hacia el fuero eclesiástico (cuyo sub-secretario del Interior 
y relaciones exteriores fue el masón M anuel Ancízar), junto  con 
las reform as hostiles del gobierno de López con la supresión de 
los diezmos para que dicha tributación pasase a ser captada por el 
Estado m ediante la ley de 24 abril de 1850, así como la de 14 de 
m ayo de 1851 que ratificaba y consolidaba las medidas de desa
fuero eclesiástico que cubrían tanto a los obispos como a todo el 
clero secular y regular. En este punto, es necesario prestar especial 
atención a la m anifestación del Papa sobre la unilateralidad de las 
decisiones del gobierno colombiano que rom pe sin posibilidad de 
réplica con las tradiciones jurídicas y religiosas entre la Santa Sede 
Apostólica, la Iglesia en N ueva Granada y el propio papel del poder 
civil. En otras palabras, el derecho público liberal intentó «naciona
lizar» (estatalizar) la Iglesia católica en Nueva Granada valiéndose 
de un regalism o que distorsiona el patronato. Este es el com ienzo en 
N ueva Granada de la larga lucha por desm ontar la Cristiandad apo
yándose en teorías que defendían la superioridad del Estado sobre la 
Iglesia, o m ejor aún la superioridad del Estado ante la realidad de la 
prim acía de la Iglesia en la sociedad.

Esta tendencia ya se había m anifestado en Francia en las dis
putas entre el clero galicano y el clero ultram ontano desde el siglo 
XVII, pasando por la Revolución Francesa con la constitución civil 
del clero (1790), hasta las disputas en las Cortes de Cádiz a inicios 
del siglo XIX. También, como antecedente, tal división entre ultra
montanos y galicanos-regalistas se había continuado en España y 
Am érica durante el final del siglo XVIII -galicanism o introducido 
por la Casa de B orbón- y se había vuelto tem a de discusión en los 
primeros órganos legislativos de los regím enes republicanos naci
dos después de las independencias hispanoam ericanas29. Por tanto,

29. Esta forma revestía una «eclesiología nacionalista» antirromana que 
fue asimilada por fray Servando Teresa de Mier de los ideólogos españoles 
del Trienio Liberal (1820-1823) como Joaquín Lorenzo Villanueva 
(diputado liberal en las Cortes de Cádiz), Juan Antonio Llórente (antes uno 
de los afrancesados que apoyó a José Bonaparte) y José Canga Argüelles 
(también diputado liberal en Cádiz). Sobre estas pioneras discusiones
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no es la sociedad en su conjunto sino una activa oligarquía liberal 
antirrom ana la que controla el Estado para defender su superioridad 
ante la Iglesia, organizada en logias y clubes políticos anticlericales 
como la Estrella del Tequendama y la Escuela Republicana, socie
dades revolucionarias que eran como una especie de tonga manus 
del Estado liberal, y que unilateralm ente alteraron las relaciones no 
sólo entre la Iglesia y el Estado sino -m ás  de fondo aú n - entre las 
com unidades católicas (de los fieles laicos, del clero seglar y re
gular) y la Santa Sede. Así pues, se trató de una lucha religiosa y 
cultural de los gobiernos de T. C. M osquera y José Hilario López, 
dirigidos por miembros de estos grupos masónicos, que es ante todo 
contra el papado, el clásico «com plejo antirromano» que ya se había 
m anifestado en el mundo protestante tres siglos atrás y es retomado 
con sum a utilidad por el liberalism o30 31. Pero continuem os con las 
citas de la alocución papal antes mencionada:

«Así, pues, venerables hermanos, no sólo no fueron derogadas 
aquellas leyes, sumamente injustas, de que con gran dolor os 
hemos hablado, sino que, además, se han dictado otras por una y 
otra Cámara de aquel Gobierno en que los santísimos derechos 
de la Iglesia y de esta Santa Sede son todavía más gravemente 
violados, impugnados y conculcados. [...] en efecto, se confirma 
la expulsión de la Compañía de Jesús, que, llegada allí la pri
mera y tan deseada, había aportado grandes bienes a la Iglesia y 
a la nación; y por la misma ley se prohíbe que dentro del terri
torio de la República colombiana se constituya sociedad alguna 
que sobre todo se halle sometida por un vínculo de obediencia 
que ellas llam anp a s i v a [ . . . ] »3].

parlamentarias a nivel hispanoamericano, Cfr. Brian Counahungton, 
«¿Una república católica dividida? La disputa eclesiológica heredada 
y el liberalismo ascendente en la independencia de México», H isto ria  
M exican a , (México), vol. LIX, n. 4 (2010), pp. 1141-1204.

30. Sobre la logia E strella  d e l Tequendam a y su participación activa 
dentro del gobierno liberal del general López, Loaiza Cano, S o c ia b ilid a d , 
religión , y  p o lí t ic a ..., cit., pp. 169-170.

31. «Acerbissimum», loe. cit., pp. 161-163.
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Como puede apreciarse, la persecución y supresión de con
gregaciones y órdenes regulares (incluyendo la segunda expulsión 
de los jesuítas) por parte del Estado liberal es un intento de m uti
lar la Iglesia católica y reducirle al servicio religioso que presta el 
clero diocesano (más influenciado por ideas liberales y galicanas). 
Vemos, pues, que la Santa Sede ve violados sus derechos por el 
intento de crear una especie de «Iglesia nacional» espuria, a im agen 
y sem ejanza de una eclesiología introducida de contrabando por el 
Estado liberal, que no tiene raíces en el derecho canónico de la Igle
sia católica y su m agisterio pontificio. Según Fernán G onzález «el 
Congreso declaró que los internuncios serían recibidos solo como 
emisarios del papa com o soberano de los Estados pontificios y no 
como cabeza de la Iglesia católica universal»32. El Papa no podía 
consentir una introm isión del Estado liberal en las propias formas 
de la organización eclesiástica que fundam entaban el orden mismo 
de la Cristiandad incluso so pena de destierro o cárcel para sus obis
pos y sacerdotes refractarios a las nuevas leyes y decretos. De ahí 
que las m edidas del gobierno liberal consistieran en retirar prim ero 
el fuero eclesiástico para poder presionar m ediante los jueces civi
les a los eclesiásticos neogranadinos reacios a esta reorganización 
antirrom ana de la Iglesia. En el siguiente párrafo de la citada alo
cución el Papa Pío IX señala cómo el Estado liberal revolucionario 
del general López intenta cambiar la obediencia y la jerarquía de los 
párrocos al hacerlos depender de un «cabildo parroquial» m unici
pal, creado por el Estado para que los párrocos fueran nom brados 
dem ocráticam ente:

«Después, el 17 de mayo de 1851, se promulgó la ley sobre el 
nombramiento de los párrocos, en virtud de la cual las Cámaras 
de la nación transfieren el supuesto y falso derecho del pre
sidente de la República de designar los párrocos a un cierto 
amañado convento parroquial, llamado Cabildo Parroquial, in
tegrado principalmente por padres de familia de cada parroquia, 
de modo que, al quedar vacante una parroquia, dicho Cabildo 
pueda designar nuevo párroco [...]. Después de esto, el día 1 de

32. Fernán G onzález, P o deres enfrentados. Ig lesia  y  E sta d o  en  
C olom bia, Bogotá, CINEP-Colciencias, 2014, p. 152.
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junio de 1851, se sancionó otra ley en que se prohíbe dar preben
das de canónigos de las iglesias catedrales sino por acuerdo de la 
mayoría del Consejo Provincial de cada diócesis. Luego se han 
promulgado otras leyes en que no sólo se da a todos la facultad 
de liberarse de la carga del pago de los censos, que constituyen 
la principal parte de los réditos eclesiásticos, pagando la mitad 
al Gobierno, sino que, además, se adjudican los bienes del Semi
nario Arzobispal de Santa Fe de Bogotá al Colegio Nacional y 
se atribuye a la potestad laica la suprema inspección de dicho 
Seminario»33.

El gobierno intervino en los réditos eclesiásticos y más grave 
aún en los seminarios proclam ando su potestad para inspeccionar 
la enseñanza que se im partía a los seminaristas, a pesar de que no 
tenía la autoridad y la facultad en m aterias teológicas, buscando así 
m anipular la educación del clero. Además, m ediante la ley del 20 de 
m arzo de 1852 se adjudicaron los bienes del sem inario arzobispal a 
un Colegio Nacional del Estado que no es otro sino el secularizado 
y expropiado Colegio de San Bartolom é de los jesu ítas34. Esta figu
ra del «cabildo parroquial» para el nom bram iento dem ocrático de 
los párrocos que expresam ente va en contra de las disposiciones de 
Roma, no es sino una adaptación de la constitución civil del clero de 
la Revolución Francesa35.

Claram ente se reproduce bajo otros métodos el intento protes
tante de crear iglesias nacionales, separadas de Roma, que en este 
caso son el preludio del nuevo Estado-Nación que bajo el consti
tucionalism o liberal desarrolla una teoría de la soberanía incom pati
ble con la Cristiandad y su idea de Iglesia universal romana. Se 
pueden com probar los elem entos eclesiológicos protestantes en las

33. «Acerbissimum», loe. c it., pp. 162-163.
34. Juan Pablo R estrepo, L a Ig lesia  y  e l E s ta d o ..., cit., p. 264.
35. La constitución civil del clero puede consultarse en Jean de 

V iguerie, C ristian ism o y  revolución, cinco  lecc ion es d e  h istoria  d e  la  
R evolu ción  F rancesa, Madrid, Rialp, 1991, pp. 308-314. La condenación 
papal de la constitución civil del clero se hizo mediante el breve de Pío VI 
Q u o d  A liquántum  del 10 de marzo de 1791.
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m edidas del Estado liberal para el gobierno interno de la Iglesia, una 
m ezcla tanto del episcopalism o (tipo anglicano) como del presbite- 
rianism o (tipo calvinism o escocés). Pero, teniendo en cuenta que 
en época de la Contra-Reform a la invasión protestante fracasó en el 
mundo hispánico y las Españas fueron un baluarte del catolicism o 
romano, ¿cuáles son estos métodos heterodoxos para realizar la idea 
de «iglesia nacional» en el mundo hispánico?

El profesor Fernán Altuve-Febres com entando las disputas his- 
toriográficas, entre historiadores y juristas, sobre si la raíz intelec
tual de las constituciones liberales en la A m érica Española puede 
encontrarse en la neo-escolástica del jesuíta  Suárez por su recurso al 
pueblo o en la visión calvinista basada en la asam blea igualitaria de 
los fieles como sistem a para escoger a sus pastores, se decanta por 
una tercera vía: la tradición constitucional desde la Independencia 
proviene de un tipo de jansenism o político filo-calvinista entron
cado con el galicanism o que penetró con fuerza dentro del marco 
católico español en plena época de apogeo del despotismo ilustrado 
de la Casa de Borbón desde mediados del siglo XVIII36.

En nuestro caso, ¿cuáles son las raíces de esta eclesiología hete
rodoxa en Hispanoam érica? La cantera de teorías eclesiológicas hete
rodoxas utilizadas por los legisladores liberales de m ediados de si
glo para m odelar a su arbitrio la Iglesia católica en N ueva G ranada 
desde el poder del Estado venían, por supuesto, por la senda del cle
ro de tipo ilustrado antes que de los juristas laicos. Cuando venían 
de los laicos -s in  descontar las influencias ilustradas norteam erica
nas y francesas más secularistas- era porque habían sido formados 
en parte por un clero heterodoxo en los colegios y seminarios de 
fines del siglo XVIII en la últim a etapa de la época virreinal y de 
los primeros años del siglo XIX en las nacientes repúblicas hispano

36. Fernán A ltuve-F ebres Lores, «La estirpe calvinista del 
constitucionalismo», en Miguel A yuso (ed.), U trum que Ius. D erech o , 
derecho  n atural y  derech o  can ón ico , Madrid, Marcial Pons, 2014, pp. 178- 
186. Sobre la relación entre calvinismo, jansenismo y galicanismo de la 
constitución civil del clero de 1790, cfr. Dale K. V an K ley, L os orígenes  
re lig iosos de  la  revolución  fran cesa . D e  C alvino  a la constitución  c iv il 
(1560-1791), Madrid, Encuentro, 2002, pp. 15-33 y 361-434.
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americanas. M arcelino M enéndez Pelayo explica que fue el clero 
versado en un tipo de «jansenism o político» y pro-galicano el que 
pronto se identificó como liberal en las Cortes de Cádiz y luego 
en el Trienio Liberal (en el que incluso hubo convergencia entre 
clero afrancesado y el liberal doceañista), siendo éste la raíz de la 
subversión en el plano del derecho canónico con respecto al vínculo 
disciplinar y dogmático con la Santa Sede, alterando el derecho pú
blico del Estado. Su reflexión histórica es la siguiente:

«[...] el siglo XVIII, siglo nada teológico, las cuestiones canóni
cas se sobrepusieron á todo; y á las lides acerca de la predes
tinación y la presciencia, la gracia santificante y la eficaz, 
sucedieron en la atención pública las controversias acerca de la 
potestad y jurisdicción de los Obispos; primacía del Papa ó del 
Concilio; límites de las dos potestades, eclesiástica y secular; 
regalías y derechos majestáticos, etc., etc. La España del siglo 
XVIII apenas produjo ningún teólogo de cuenta, ni ortodoxo ni 
heterodoxo: en cambio hormigueó de canonistas, casi todos ad
versos á Roma [...] halagando á los Obispos con la esperanza 
de futuras autonomías, halagando á los Reyes con la de conver
tir la Iglesia en oficina del Estado, y hacerles cabeza de ella, y 
pontífices máximos, y despóticos gobernantes en lo religioso, 
como en todo lo demás lo eran conforme al sistema centralista 
francés»37.

Bien, entre esos canonistas, M enéndez Pelayo cuenta a Pereira 
(que sirvió al m arqués de Pombal), Febronius (cuyas ideas sirvieron 
al josefinism o, el galicanism o y despotism o ilustrado austríaco), 
Cam pom anes (regalista de Carlos III), Van Espen y Tamburini, los 
dos últim os envueltos en las polém icas jansenistas que dejaron Jan- 
senio y Quesnel, cuyas ideas habrían de fructificar en el denom ina
do Sínodo de Pistoya de 1786. Todas las doctrinas derivadas de los

37. Marcelino M enéndez P elayo, «El jansenismo regalista en el siglo 
XVIII» y «La heterodoxia en las cortes de Cádiz», en H isto ria  de  los  
heterodoxos e sp a ñ o les , Madrid, Librería Católica de San José-Imprenta de 
F. Maroto e Hijos, 1881, tomo III, pp. 112-114 y 439-491. La cursiva es 
agregada.
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autores anteriores fueron condenadas como errores por el M agiste
rio Pontificio y varias de las obras principales fueron puestas en el 
índice de libros prohibidos por Rom a38. Por lo tanto, a nivel canóni
co sirvieron para justificar las teorías de la supremacía del Estado 
sobre la Iglesia, la idea de que el Concilio es superior al Papa, de 
que los obispos son autónomos (episcopalismo) en el gobierno de 
sus jurisdicciones sin la intervención papal (aunque sí del Estado) e, 
incluso, en algunos casos, los canonistas heterodoxos ligados a estos 
autores llegaron a plantear la idea de que el gobierno de la Iglesia 
católica -com o  si fuera una asam blea dem ocrática- debe residir en 
los presbíteros (presbiterianism o)39. La im portancia del canonista 
jansenista Van Espen en Francia y España es digna de mencionarse: 
según Altuve-Febres, su obra «ya se había difundido am pliamente 
por Francia, Nápoles, España e Indias gracias a la dinastía Borbón 
que la prom ovía como texto de consulta en las universidades de sus 
reinos»40.

Todas las obras y autores antes mencionados son en definitiva 
adversas al m odelo de Cristiandad basado en la Iglesia universal, 
obras antirrom anas preñadas de episcopalismo, despotismo ilus
trado regalista y presbiterianismo en diverso grado denunciando 
la injerencia de la Curia Rom ana como nociva para la «Iglesia na
cional». Toda esta estrategia jurídica y política liberal, que hunde

38. Con la constitución apostólica U nigenitus (1713) Clemente XI 
condenó, por revivir una serie de diversas herejías, en forma de bula 
papal las doctrinas jansenistas del teólogo Quesnel. Cfr. Ana S ánchez 
M ontahud, «El sínodo de Pistoya y España», en D isid en cia s y  ex ilios en la  
E spaña m odern a , Alicante, Caja de Ahorros del Mediterráneo-Universidad 
de Alicante, 1997, pp. 727-728; y M enéndez Pelayo, H istoria  de  los  
h etero d o x o s..., cit., pp. 111-180 y 413-438.

39. Sobre el galicanismo y su relación con el jansenismo y el liberalismo 
en España y  América, cfr. Mario G óngora, «La Ilustración, el despotismo 
ilustrado y las crisis ideológicas de las colonias», en H istoria  d e  las ideas  
en A m érica  E spañola  y  otros en sa yo s , Medellín, Universidad de Antioquia, 
2003, pp. 172-189.

40. A ltuve-F ebres Lores, «La estirpe calvinista del constituciona
lismo...», loe. cit., p. 184.
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sus raíces en el jansenism o español e hispanoam ericano, alteraba 
el orden católico que había regido hasta entonces y va perfilando 
una forzosa disyuntiva: si los m iem bros de la Iglesia obedecen a 
un «poder extranjero» como el del Papa de Roma, el clero ha de 
escoger entre ser refractario y proscrito o juram entado y constitucio
nal. Viendo que en N ueva Granada desde 1851 se instauraba esta 
lógica revolucionaria, el arzobispo M anuel José M osquera (1800- 
1853), hermano del general Tomás Cipriano, se opone a acatar y 
aplicar dichas m edidas antirrom anas y anticlericales y es obligado 
al destierro forzoso41.

La protesta del arzobispo M osquera y su posterior destierro es 
el preludio de una generación que surgiría en defensa de la Iglesia 
ante las arremetidas antirrom anas liberales42: las medidas contra el 
fuero eclesiástico, la pretensión de sustituir a la Iglesia en su función 
social m ediante la liquidación de censos, la supresión de la figura del 
diezm o para hacer dependientes económicam ente a los sacerdotes 
del Estado, la dem ocratización de la Iglesia siguiendo las líneas 
maestras trazadas por la constitución civil del clero de la Revolución 
Francesa y la expulsión de la Com pañía de Jesús en m ayo de 1850. 
Esta últim a acción republicana se hizo aludiendo a la supuesta v i
gencia de la pragm ática sanción del rey Carlos III, tarea que el gene
ral López puso a cargo de los gólgotas José M aría Sam per y de su 
herm ano masón de la Estrella del Tequendama, Salvador Camacho 
Roldán (1827-1900)43. La planeación de la expulsión de la Com-

41. «Acerbissimum», loe. c it., pp. 163-164.
42. Un panorama de las diferentes trayectorias de las políticas del 

episcopado colombiano en el siglo XIX, cfr. Ricardo A rias, E l ep isco p a d o  
colom biano. In transigencia  y  la icidad , 1850-2000, Bogotá, Uniandes- 
ICANH, 2003, pp. 29-84.

43. Samper A gudelo, H isto ria  d e  una a lm a ..., cit., p. 194, quien comenta 
«Sin embargo de la absoluta tolerancia religiosa que había en la Logia y 
de una aparente abstención política, ella trabajaba activamente contra los 
Jesuítas. [...] una verdadera conjuración de poderes contra la Compañía de 
Jesús, considerada como el más poderoso auxiliar de la tremenda oposición 
que el partido conservador hacia al Gobierno, oposición iniciada desde el 
día siguiente al de la elección del General López».
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pañía de Jesús fue orquestada desde la clandestinidad; las logias y 
los clubes políticos formaron un entram ado ideológico que culminó, 
primero, en el caldo de cultivo necesario para la proclam ación de 
una nueva constitución en mayo de 1853, donde se elevó a ley fun
damental las libertades de conciencia y de cultos, y poco después 
la abolición del ya muy desfigurado patronato con la ley de 15 de 
junio  de 1853 sobre separación de Iglesia y Estado44. No m enor fue 
el golpe, en 1853, contra la autoridad eclesiástica en relación con 
los sacramentos y la intervención del Estado en la fam ilia con la ley 
del 20 de junio, que estableció el m atrim onio civil acompañado del 
divorcio vincular, aunque éste fue abolido en 185645.

Lo que estas m edidas nos señalan es que la idea de «Iglesia» 
del liberalismo era opuesta en sus principios fundamentales a la doc
trina católica que tiene como centro de autoridad al Romano Pontí
fice cuya prim acía no depende de las leyes cambiantes de un Esta
do, lo que puede com probarse al observar el caos que las reformas 
del gobierno liberal instauraron en la realidad eclesial al modificar 
unilateralm ente asuntos eclesiológicos de prim er orden, tales como: 
quién debe conform ar la Iglesia y cuál es la autoridad de la Iglesia 
(¿el Papa, los obispos, los presbíteros, o los fieles?); cómo debe ser 
gobernada la Iglesia y cuáles son los m étodos adecuados para elegí r 
al clero (¿mediante el poder que otorga horizontalm ente la elección 
de los párrocos por sus parroquianos o verticalmente mediante la 
autoridad em anada por el Sumo Pontífice hacia sus obispos y de 
éstos hacia sus presbíteros?); de si la Iglesia ha de tener un ámbi
to visible y terrenal o meramente espiritual (si el problem a era su 
carácter terrenal, ¿por qué el gobierno al intentar corregirlo lo agra
va al politizar la Iglesia desde su base, som etiendo a elecciones la 
institución «canónica» de los sacerdotes en los municipios?).

La labor liberal de crear una especie de nueva iglesia denlm  
de la Iglesia no fue sólo llevada a cabo por las principales figuras 
públicas anticlericales de la m asonería de la Estrella del Teqncmlti

44. Carnicelli, H isto ria  de  la  m a so n ería ..., cit., tomo I, pp. 232 .MI.
45. Cfr. Germán C avelier, «El arzobispo Mosquera y el confliclo  n ilu · 

la Iglesia, el Estado y la Santa Sede», en L as relacion es en tre la Sania Nr</r 
y  C o lo m b ia , Bogotá, Kelly, 1988, vol. I, pp. 195-296.
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ma o del club de la Escuela Republicana (como M anuel Ancízar, 
José M aría Samper, Salvador Camacho Roldán o M anuel M urillo 
Toro), sino tam bién por cierto clero liberal iniciado en la m asonería 
que ocupaba cargos en el poder legislativo durante el gobierno del 
general López, entre los cuales cabe destacar a Juan Nepom uceno 
Azuero (1780-1857, perteneciente a la Logia Fraternidad Bogotana 
No. 7), presbítero que siendo senador votó a favor de la expulsión de 
los jesuítas, de la m encionada ley de desafuero eclesiástico, de la ley 
de creación de los «cabildos parroquiales», así como el destierro del 
arzobispo M osquera, aduciendo como justificación «ser granadino 
antes que sacerdote»46.

No hay que olvidar que la hostilidad liberal no era únicam ente 
hacia la Com pañía de Jesús, sino que el clero regular perteneciente 
a las com unidades y órdenes religiosas fue gradualm ente afectado 
por las leyes anticlericales, pues los conventos y monasterios eran 
esa parte de la Iglesia católica que debía ser reducida e incluso su
prim ida por el Estado, sus labores esencialmente contem plativas se 
consideraban inútiles y contrarias a la utilidad pública, creando una 
especie de Iglesia constituida fundamentalmente por el clero secular 
y diocesano47. Con este último -q u e  era directam ente regido por los 
ob ispos- se intentó, en un prim er momento, reducirlo a sus fun
ciones litúrgicas y de sostenim iento del culto, esto por su utilidad al

46. C arnicelli, H istoria  d e  la  m a so n ería ..., cit., tomo I, p. 230. Este 
presbítero liberal de corte draconiano fue elegido, en 1851, por el Congreso 
Nacional como Obispo de Antioquia, aunque desistiera de tal cargo. Sobre 
el «clero ilustrado» y liberal cfr. William Elvis P lata Q uezada, «Del 
catolicismo ilustrado al catolicismo tradicionalista», en Ana María B idegain 
(dir.), H isto ria  d e l cristian ism o  en C olom bia. C orrien tes y  d ive rs id a d , 
Bogotá, Taurus, 2004, pp. 185-188.

47. Sobre los conventos y los frailes dijo José María Samper en uno de 
sus lances panfletarios contra el clero ultramontano: «Pero esos institutos 
han dejenerado enteramente i hoi solo sirven de asilo a la holgazanería, 
principalmente en los pueblos Hispano-americanos [...]. El fraile 
granadino engorda, goza, reza i vive en la holganza i los placeres; pero no 
contribuye con esfuerzo alguno en obsequio de la sociedad que le garantiza 
su holgazanería». José María Samper, E l c lero  u ltram ontano , Bogotá, 
Imprenta de «El Neo-granadino», 1857, pp. 90-91.
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m antenim iento del orden social y por la posibilidad de utilizar los 
instrumentos regalistas para influir sobre la autoridad episcopal en 
detrim ento de la suprem acía pontificia. Las com unidades religio
sas del clero regular eran problem áticas en tanto el poder estatal no 
podía intervenirlas del m ismo modo que lo hacía con el clero secu
lar, los regulares respondían más a la autoridad rom ana y, por tanto, 
fueron catalogados de am enaza para la soberanía nacional (los je 
suítas fueron varias veces denom inados los «soldados del Papa»)48. 
Sin embargo, la idea de una especie de iglesia am oldada a un tipo 
de «eclesiología liberal», respecto a la m utilación del clero regular 
del cuerpo eclesiástico, no se llevaría a la práctica hasta la prom ul
gación y ejecución de los decretos y leyes surgidos de la guerra civil 
de 1860-1862.

Pero antes de analizar este nuevo proceso jurídico-político 
debemos abordar el destierro del arzobispo M osquera que, sin ser 
tradicionalista, transitaría hacia el apoyo de la doctrina ultram on
tana introduciendo en sus proyectos eclesiásticos a una serie de es
critores católicos laicos pertenecientes a esta tendencia.

El Catolicismo como el primer periódico de orientación ultramon
tana y  la pastoral de despedida del Arzobispo Mosquera como elo
cuente defensa de la Silla Apostólica en Nueva Granada

Los años 1848-1849 constituyen un quiebre no sólo político 
sino tam bién en el ámbito de la prensa en N ueva Granada. En 1848 
se fundó el principal órgano difusor del liberalismo, el periódico El 
Neogranadino (1848-1857), por iniciativa del m asón M anuel An- 
cízar. Al año siguiente, en respuesta a la propaganda liberal, los fun-

48. Dice Samper: «Tal es la organización jeneral del grande ejército 
que manda en Jefe la Curia Romana desde su cuartel j eneral del Vaticano. 
Pero además de la disciplina, los Tejimientos i las fortalezas de ordenanza, 
la Curia cuenta con otros cuerpos ausiliares [...]. Esos cuerpos ausiliares 
son, la C om pañía  d e  Jesús, que tiene honores de Colum na de o p era cio n es» 
(Ib id ., p. 14). Una respuesta crítica a estos escritos de Samper fue el texto 
del presbítero Nepomuceno R ueda, E l clero  g ran ad in o  con relación  a  
la  c iv ilizac ión  d e  los p u eb lo s  o defensa d e l c lero  u ltram ontano , Bogotá, 
Imprenta de Ortiz, 1857.
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dadores del Partido Conservador, M ariano O spina Rodríguez y José 
Eusebio Caro, crearon el periódico La Civilización (1849-1851) y, 
en el m ismo año, por iniciativa del arzobispo M anuel José M osquera 
se funda el prim er periódico católico de orientación ultramontana: 
El Catolicismo (1849-1861), que unía en un m ismo proyecto al cle
ro favorable a las políticas arzobispales y a una serie de destacados 
escritores laicos católicos adversarios de las agresivas reform as del 
gobierno del general López49.

Sin embargo, m onseñor M osquera no fue durante la m ayor 
parte de su vida de la línea católica ultram ontana, que se remonta 
en la N ueva G ranada independiente a los escritos antim asónicos y 
antiliberales del presbítero Francisco M argado y Duquesne (1765- 
1837), uno de los prim eros clérigos tradicionalistas en defender la 
herencia barroca del catolicism o tridentino frente al clero liberal 
obsesionado en difundir e im plem entar ideas ilustradas, galicanas y 
jansenistas en la educación sacerdotal, así como por em peñarse en 
reform ar la religiosidad popular entendida como una lucha contra 
la superstición y la ignorancia50. En la décadas de 1820 y 1830 Mar- 
gallo fue uno de los prim eros en atacar públicam ente la doctrina 
utilitarista de Bentham , prom ovida por los liberales Vicente Azuero 
(1787-1844, herm ano del presbítero liberal Juan N epom uceno) y 
Ezequiel Rojas desde las cátedras de los colegios de San Bartolom é

49. Es importante mencionar que en 1851 estalló una rebelión 
conservadora en el sur del país a causa de las medidas del general López. 
Uno de los caudillos conservadores fue Julio Arboleda, hermano mayor del 
escritor y apologista católico Sergio Arboleda. El levantamiento terminó 
con la derrota conservadora. Sobre las relaciones entre el gobierno liberal y 
el alzamiento violento de las S o cied a d es D em o crá tica s  durante la rebelión 
conservadora en el Cauca, cfr. C olmenares, P a r tid o s ..., cit., pp. 57-76; y 
Loaiza C ano, S o c ia b ilid a d ..., cit., pp. 83-84.

50. Según el sacerdote liberal y republicano Juan Fernández Sotomayor 
en su C atec ism o  o instrucción p o p u la r  (1814) «[...] Existen una multitud 
de libelos que con el título de vida y milagros de éste o aquel santo servían 
para darnos las primeras lecciones en la escuela como para acostumbramos 
desde la infancia á creer patrañas y falsos milagros; á ser fanáticos y 
supersticiosos». A p u d  Plata Q uezada, «Del catolicismo...», loe. cit., p. 
188.
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y del Rosario51. Con un decreto en 1825 y luego con un plan de 
estudios en 1826, el entonces vicepresidente Francisco de Paula 
Santander introdujo por prim era vez -c o n  carácter ob ligatorio- en 
la R epública las obras de Bentham en los program as oficiales de 
estudio de legislación civil y penal, suprim idos por Bolívar ese 
m ism o año debido al rechazo que generó en buena parte del clero. 
Vuelto del exilio por su presunta participación en la conspiración 
septem brina (25 de septiem bre de 1828), Santander consiguió 
en 1835 -sien d o  presidente de la R epública de la N ueva G rana
d a -  que se restableciera la enseñanza obligatoria de Bentham  (a 
quien conoció en Londres) y su plan de estudios a través de una ley 
aprobada por el Congreso el 30 de mayo de 1835. Fue por aque
lla m ism a época en la que M anuel José M osquera recibió su orde
nación episcopal (1835). En los últim os años del gobierno del ge
neral Santander se m ostró conforme con el regalism o del «patronato 
republicano» y los arreglos con Rom a logrados por las labores del 
pontificado de Gregorio XVI, que en 1835 reconoce a la República 
de N ueva Granada como Estado independiente. En 1837 el arzobis
po M osquera celebró la llegada del internuncio m onseñor Cayetano 
Baluffi, con quien sin embargo no tuvo buenas relaciones ya que 
Baluffi se unió a los sectores más tradicionalistas y opuestos a la 
política educativa del gobierno del general Santander. El internun
cio apoyó a la efím era «Sociedad Católica» de Bogotá y su periódi
co El Investigador Católico (1838-1839), dirigido por el líder 
político antiliberal Ignacio M orales (1789-1846, quien al parecer 
fue un antiguo realista). Estos sectores ultram ontanos cuestionaron 
la labor del m etropolitano bajo el recurrente cargo de regalism o 
debido a su política conciliadora con el gobierno de Santander52.

51. Cfr. Alfredo G ómez-M üller, «El primer debate sobre Bentham en 
la Nueva Granada (1835-1836). El valor y el sentido de lo humano», en 
Rubén S ierra M ejía (ed.), M igu el A ntonio  C aro y  la  cu ltura  de  su ép o c a , 
Bogotá, Universidad Nacional de Colombia, 2002, pp. 57-90.

52. Cfr. Plata Q uezada, «Del catolicismo...», loe. cit., pp. 197-200. La 
molesta oposición del padre Margallo a la masonería, al plan de estudios y a 
las Sociedades Bíblicas fomentadas por el gobierno le costó una suspensión 
temporal de sus funciones sacerdotales y la reclusión por dos semanas en 
el convento de San Diego en 1827, medidas llevadas a cabo por petición
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El Secretario del Interior y de Relaciones Exteriores don Lino 
Pombo (1797-1862) le com unicaba a su diplomático en Roma, Igna
cio Sánchez de Tejada (1764-1837), su alegría por el reconocim ien
to que hacía el Papa del país como Estado independiente, pero 
tam bién agregaba la siguiente instrucción: «un agente de la Silla 
Rom ana sería, aun sin quererlo, el caudillo de una revolución difícil 
de conjurar en medio de una multitud de frailes que creen asegurar 
su existencia y restablecer su decadente dominación, favoreciendo 
las exageradas pretensiones que siempre han tenido los Papas y que 
en todas ocasiones tratan de renovar [...] . Debe usted por lo tanto, 
tratar de que se nos evite el grave mal de ver en m edio de nosotros 
un agente del Sumo Pontífice»53. La comunicación confidencial 
llegó tarde y monseñor Baluffi fue recibido con los honores corres
pondientes a su dignidad, pero este testimonio de antirrom anism o 
dem ostraba la verdadera cara política del gobierno. Como ejemplo 
de esta política religiosa antirromana, regalista y episcopalista en
contram os la siguiente carta del 9 de agosto de 1825 de Santander 
dirigida al general M ariano M ontilla:

«Mi querido General y buen amigo: La Ley de Patronato es clara 
y las instrucciones del Primado son terminantes; sin embargo he 
procurado dejar airosa la autoridad de Ud., porque le he hallado 
oportuno y conveniente. Es preciso ser justos con los Padres en 
lo que tengan razón, y no dejarles ir una línea más allá de sus

de Santander a través del arzobispo -de corte «galicano-regalista», masón 
y promotor de las Sociedades Bíblicas- Fernando Caycedo y Flórez (1756- 
1832). Este castigo no acalló a Margallo sino que continuó su lucha hasta su 
muerte en 1837. Cfr. Sergio Andrés M ejía M acía, E l p a sa d o  com o refugio  
y  esperanza . L a h istoria  ec le s iá s tica  y  c iv il d e  N ueva  G ran ada  d e  Jo sé  
M anuel G roo t, Bogotá, Instituto Caro y Cuervo, 2009, pp. 57 y 216.

53. A p u d  Juan Manuel Pacheco, S.J., «Monseñor Manuel José 
Mosquera», R evista  Javerian a  (Bogotá), n. 124 (1946), pp. 220-221. En 
1840 Lino Pombo, padre del poeta conservador Rafael Pombo, manifestó 
que «cuando el gobierno nombra el alto clero es la nación misma la que 
lo hace». Nótese el lenguaje de «alto clero», muy denunciado en la época 
como galicano e incluso anglicano. Cfr. M ejía M acía, E l p a s a d o ..., cit., 
pp. 214-217.
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deberes, porque los estandartes del fanatismo están desplegados, 
y es forzoso abatirlos de firme con energía, con tino y sobre todo 
con justicia. Aquí también han e s ta d o  c h isp e a n d o  lo s  c lé r ig o s  
con  cu en to s  d e  b re v e s  d e l P a p a , O b isp o  d e  M ér id a , etc ., p e r o  
ten em o s un bu en  v ie jo  P ro v is o r  (d o c to r  F ern a n d o  C a ic e d o  Y  
F ló rez) m á s e x c e le n te  q u e  un bu en  vin o , y  n o  le s  d e ja  p a s a r  
nin gú n  se rm ó n  ch ispero . A s í  q u e  tie n e  su sp e n so s  d e  o fic io  a  
d o s d e  lo s  p r in c ip a le s . A los Intendentes les he hecho pasar una 
circular muy terminante sobre el particular de ch ism es s o b r e  e l  
P a p a  y  su s  en c íc lica s , y  o tra  a  lo s  m ism o s p r e la d o s  e c le s iá s t ic o s  
que, o  la  tra g a n  o  en treg a n  la  ca rta . El Intendente de Apure h a  
re c o g id o  la s  b u la s  c o n tra  f r a c m a s o n e s  mandadas publicar por 
el Obispo de Mérida (Rafael Lasso de la Vega), y el de Caracas 
no se ha prestado a los requerimientos de Suárez para recoger 
las b ib lia s  d is tr ib u id a s  p o r  la  S o c ie d a d  B íb lica . Que familia!»54.

La actitud del prelado m etropolitano sólo cambió drásticam ente 
a partir de las prim eras leyes anticlericales de desafuero eclesiástico 
de 1845 en el gobierno de su hermano el general M osquera y, es
pecialmente, con la serie de reformas em prendidas por el gobierno 
del general López desde 1849 hasta 1853, que modificaban, ya de 
m anera incontestable, el patronato convirtiendo al Estado liberal en 
un agente interventor en los asuntos internos propios de la organi
zación y disciplina eclesiástica, incluidos los aspectos relativos a la 
relación de la Iglesia neogranadina con sus fieles y con el Papa. Es 
en esta coyuntura histórica en la que el arzobispo M osquera inicia su 
acercamiento al ultramontanismo, que ya era defendido con anterio
ridad por los escritores católicos laicos que el prelado reclutó para 
colaborar con la em presa editorial de E l C a to l ic is m o . Entre los prin-

54. A p u d  Américo Carnicelli, La m ason ería  en la  Independencia  de  
A m érica  (1810-1830%  Bogotá, Coop. Nal. de Artes Gráficas, 1970, tomo 
II, p. 126. El arzobispo Caicedo y Flórez fue iniciado masón según una lista 
dada por la logia E strella  d e l Tequendam a en 1853 sobre las primeras logias 
del país, transcrita en ib id , p. 341. La bula contra la francmasonería fue In 
E m inenti (1738) del Papa Clemente XII junto con la encíclica P ró v id a s  
(1751) del Papa Benedicto XIV (que confirmó la primera condenación), 
pertenecer a una sociedad secreta según el magisterio de la Iglesia puede 
implicar excomunión y pecado mortal.
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cipales apologistas encontramos eminentes plum as conservadoras 
como las de Rufino Cuervo (padre), Ignacio Gutiérrez Vergara, Ve
nancio Restrepo, José Joaquín Borda y, el más destacado y erudito 
del grupo, José M anuel Groot55. Explica el historiador Sergio Mejía: 
«Groot y sus com pañeros de El Catolicismo llevaron la apologética 
católica a un alto grado de desarrollo en N ueva Granada. El periódi
co funcionó durante once años como una verdadera escuela del ofi
cio. Sus editores se preocuparon por estar al tanto de los debates eu
ropeos, en particular aquellos sostenidos en el periódico francés de 
tendencia rom anista L'Univers, del cual frecuentemente traducían 
artículos»56. Este periódico oficial de la Arquidiócesis fue el modelo 
de combate de la subsiguiente prensa católica que enfrentó las nue
vas am enazas liberales a la autonom ía de la organización eclesial.

Al agotarse la vieja vía de negociación entre la Iglesia y el Es
tado que con tropiezos había sido efectiva en la década de 1830 
(durante el gobierno liberal de Santander) e inicios de 1840, el 
arzobispo M osquera se vio en la necesidad de apoyar la línea de 
pensam iento ultramontana. Al respecto Sergio M ejía dice que «a 
partir de marzo de 1849 fue imposible para el arzobispo negociar 
el destino de la Iglesia con liberales “de escuela” como Florenti
no González. Si la política resultaba improcedente, sólo quedaba 
reem plazarla con las ideas impresas. Fue así como, a instancias de 
M ariano O spina Rodríguez, M osquera fundó El Catolicismo. [ ...]  
La plum a polém ica de Groot contó desde entonces con un periódico 
de influencia nacional»57.

José M anuel Groot (1800-1878) más que conservador fue un 
verdadero escritor tradicionalista, conocedor de las obras de Jaime 
Balm es, Louis de Bonald, Joseph de M aistre y Donoso Cortés, y

55. M ejía M acìa, E l p a s a d o ... , cit., p. 62.
56. Ibid.., p. 105. A partir de la fundación de E l C a to lic ism o , se 

mantendría la conexión internacional con otras publicaciones católicas 
europeas e incluso norteamericanas, especialmente con L ’U nivers (1833- 
1919), pues su director Louis Veuillot era el prototipo del periodista 
tradicionalista y ultramontano. También sirvió de modelo la revista L a  
C iviltà  C a tto lica  de los jesuítas fundada en 1850 en Italia.

57. Ib id ., p. 65.
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amigo de m onseñor M osquera gracias a su defensa de los jesuítas, 
que los unió no sólo en sus esfuerzos por repeler los ataques libe
rales sino tam bién por com batir los ataques antijesuitas de conser
vadores como Julio Arboleda, iniciándose como apologista católico 
m ediante el opúsculo Refutación de algunos errores del señor Ju
lio Arboleda sobre los jesuítas y  sus constituciones (1848)58. Groot 
escribió en las páginas de El Catolicismo entre 1849-1859 una de 
las primeras series de artículos neogranadinos de tono ultram onta
no más importantes (unos 118 títulos), muchas veces en polém ica 
con El Neogranadino. También publicó varios opúsculos contra las 
labores m isioneras de los primeros protestantes (presbiterianos) en 
N ueva Granada (el ex capuchino Ram ón M ontsalvatge proveniente 
de Cataluña, W illiam M acLaren y Henry Barrington Pratt, venidos 
de los EEUU), traídos al país con ayuda del Partido Liberal, las 
m ediaciones de las em bajadas norteam ericana e inglesa y de la So
ciedad Bíblica Am ericana y Británica. Groot les respondió con los 
textos Los misioneros de la herejía o defensa de los dogmas católi
cos (1853), Observaciones de un católico romano sobre un folleto 
publicado en Bogotá por el ministro protestante Guillermo E. Mac
Laren (1862), Discusión provechosa sobre protestantismo (1874) y 
Réplica al ministro presbiteriano H. B. Pratt (1876), que fueron un 
contrataque tanto a los escritos de propaganda religiosa herética y 
antirrom ana de los presbiterianos como a los artículos liberales que 
les apadrinaban y difundían59.

58. El pro-jesuitismo del prelado fue también una de las causas de que 
ciertos sectores del clero de orientación liberal (algunos de ellos iniciados 
en la masonería) le opusieran resistencia, entre ellos el sacerdote José María 
A iguillón con su texto E l triunfo d e  la  tiran ía  a rch iep iscopa l, Bogotá, 
Imprenta de Morales y Compañía, 1850.

59. Sobre la lucha contra el protestantismo de las Sociedades Bíblicas, 
véase la carta del arzobispo Mosquera a Joaquín Miguel de Araújo, 
en «El protestantismo en Colombia 1810-1920», en Carlos A rboleda 
M ora y Femando S anmiguel M artínez (eds.), E l d iá lo g o  ecum én ico  
y  e l p en sam ien to  de C alvino en sus 500  años, Medellín, UPB, 2015, p. 
30. Otro de los promotores de las Sociedades Bíblicas protestantes fue el 
obispo de Cartagena, Juan Fernández de Sotomayor y Picón, igualmente 
masón. Cfr. C arnicelli, H is to r ia ..., cit., p. 92. Las Sociedades Bíblicas
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Finalmente, la obra cumbre que lo elevó m ás allá de su oficio 
de apologista erudito, graduándolo como historiador, fue la His
toria Eclesiástica y  Civil de Nueva Granada, cuyos prim eros dos 
volúm enes son de 1869 y el tercero de 1870, cubriendo una tem po
ralidad que va desde la C onquista española a inicios del siglo XVI 
hasta la desm em bración de la Gran Colom bia en 1831. Groot en su 
obra histórica aborda críticamente el apoyo dado por el gobierno de 
Santander, con ayuda de Vicente Azuero y el arzobispo Fernando 
Caicedo y Flórez, a las Sociedades Bíblicas en Bogotá m ediante la 
difusión de biblias protestantes, esfuerzos apoyados por los liberales 
españoles emigrados de Londres. Al mismo tiempo, Groot recons
truye las luchas y vicisitudes del padre M argallo contra las preten
siones de estas sociedades protestantes así como su oposición al 
plan de estudios de Santander por incluir las obras de Bentham, y es 
de destacar el señalando carácter precursor con que se retrata a Mar- 
gallo en la lucha contra la heterodoxia y la herejía cristiana traída al 
país por el liberalismo de cuño m asónico60.

La escuela apologética católica y ultram ontana para una de
fensa organizada y razonada de los derechos de la Iglesia, fue el 
legado m ás importante que dejó el arzobispo M osquera antes de su 
destierro. Durante el gobierno del general López, y en vista de la 
férrea oposición que representó m onseñor M osquera a las leyes y 
m edidas contra la disciplina eclesiástica, el arzobispo fue senten
ciado a la pena de extrañam iento por negarse a llam ar a concurso 
para elegir párrocos a través de la ilegítim a figura de los «Cabildos 
Parroquiales» municipales. El secretario del gobierno, José M aría 
Plata, le pidió al provisor de la arquidiócesis Antonio Herrán (1797- 
1868, futuro arzobispo), que llam ara a concurso, pero para desgra
cia del gobierno Herrán tam bién se negó. Entonces Plata, alegando 
negligencia del arzobispo, se dirigió al provisor de Antioquia, José

fueron condenadas por Gregorio XVI en la encíclica In ter P ra ecipu as  
M ach in ation es (1844).

60. José Manuel G root, H isto ria  ec le s iá s tica  y  c iv il d e  N u eva  G ran ada , 
Bogotá, Ediciones de la Revista Bolívar, 1953, tomo V, cap. LXXXVIII, 
XCI y XCIII, pp. 43-65, 124-148 y 170-188.
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M aría Herrera, para convocar el concurso, quien pronto obedeció al 
gobierno61.

El provisor de A ntioquia fue desautorizado por m onseñor M os
quera y se m antuvo rebelde al m etropolitano, mas luego viéndose 
reprendido por Rom a term inó por retractarse públicamente. M ien
tras tanto, el gobierno abrió un juicio contra M osquera, nombró una 
com isión que examinó la conducta del arzobispo y desde un princi
pio se estableció que no aplicaban los cánones de la Iglesia católica, 
debido a que lo relevante del caso era definir si el prelado había 
contravenido las leyes nacionales. Se le encontró culpable debido a 
que en las pastorales y representaciones del arzobispo se protesta
ba contra las m edidas y leyes del gobierno y se com unicaba a los 
demás obispos las razones por las que no se debía acatar la inter
vención del poder civil en los asuntos eclesiásticos (en un edicto el 
m etropolitano amenazó con excomunión m ayor latae sententiae a 
los eclesiásticos rebeldes). Este proceder fue considerado por el go
bierno un estímulo para la desobediencia de las leyes y la com isión 
de delitos castigados por el código penal62.

Todo lo anterior configuraba el argumento liberal antirromano 
que rechazaba el hecho de que el arzobispo M osquera sostuviera 
que el Papa era la autoridad infalible en los negocios eclesiásticos, 
que estas nuevas leyes pretendían unilateralm ente usurpar y modifi
car. Aquí se revela claramente cómo el gobierno liberal va forzando 
la figura del patronato hasta llevarla a un regalism o de tipo «gali
cano» (de suprem acía del Estado sobre la Iglesia) similar a la revo
lucionaria constitución civil del clero. En este sentido, resalta que 
en la comisión de acusación se usara el tratam iento de los prelados 
como funcionarios públicos al tiempo que con anterioridad se había 
eliminado el fuero eclesiástico propio del patronato, junto  con la 
supresión del diezmo. El liberalismo pone en práctica su concepción 
de una Iglesia encerrada en las fronteras estatales con la im pronta

61. Este es el prelado que menciona «Acerbissimum», loe. c it., p. 165, 
desautorizando su conducta.

62. José David Cortés, La ba ta lla  d e  los sig los. E stado, Ig lesia  y  relig ión  
en C olom bia  en e l s ig lo  XIX. D e  la  independencia  a la  R egeneración , 
Bogotá, Universidad Nacional de Colombia, 2016, pp. 200-202.
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de gobernarla como un tipo de «iglesia nacional»63, de ahí que la 
defensa del arzobispo del modelo eclesiológico de una Iglesia uni
versal rom ana era, ante la teoría liberal -nacionalista  en los temas 
de soberanía-, una form a de desconocer la facultad de la legislatura 
para expedir leyes en el país64.

Groot se m anifestó contra el presidente López, ya que «invo
caba los artículos 15 y 16 de la Constitución de 1843 [vigente en 
ese m omento], en los que se m andaba al Estado proteger la religión 
católica y, la ley primera, parte cuarta, título segundo de la Reco
pilación Granadina, en que se prescribían penas para sus persegui
dores. De esta m anera dem ostraba [Groot] la inconstitucionalidad 
de las leyes y decretos relativos a asuntos de religión promulgados 
entre 1849 y 1852», razón por la cual «el m ismo presidente López 
había calificado los artículos 15 y 16 [de la constitución de 1843] 
de inconvenientes»65. En efecto, en un artículo titulado «¿Quién es 
el perjuro?», en El Catolicismo, Groot responde a la acusación de 
perjurio contra el arzobispo hecha por el periódico La Discusión. El 
apologista replicó que precisam ente los perjuros eran el gobierno y 
sus representantes, citando la constitución de 1843 y el código pe
nal, esta vez usados contra el propio gobierno y sus representantes 
en el poder legislativo66.

63. Tesis similares habían tenido cabida, por ejemplo, en México 
décadas antes. Cfr. Jean M eyer, H isto ria  d e  los cris tia n o s en A m érica  
Latina. S ig los X I X y  XX, México, Ed. Vuelta, 1989, p. 70.

64. Cabe anotar el hecho de que el anticlericalismo estatal contra 
el arzobispo tuvo su eco a nivel de las sociedades revolucionarias que 
apoyaban al gobierno del general López, en una sesión de 1850 en la Escuela 
Republicana, «Un tal Francisco Morales asciende a la tribuna y después 
de una loa de su partido, exclama: “En prueba de que mis principios son 
liberales, si se quiere ahorcar al arzobispo, yo seré su verdugo”. Pero pocos 
días más tarde, la Sociedad Democrática, en sesión plenísima, envía una 
diputación al verdugo voluntario para felicitarlo. Morales se presenta ante la 
asamblea y renueva su oferta». Juan Manuel Pacheco, S.J., «Monseñor...», 
loe. cit., p. 224.

65. M ejía, E l p a sa d o ... , cit., p. 305.
66. E l C a to lic ism o , n. 60, 20 de agosto de 1852, pp. 511-514.
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Respecto al tratamiento de «funcionarios públicos» de los 
prelados por parte del gobierno, el arzobispo M osquera ya había 
tenido un grave conflicto años atrás con la Corte Suprem a que 
había intervenido sin jurisdicción ni com petencia en un pleito en
tre un sacerdote y el obispo de Panamá. En el caso, la Corte trató 
de favorecer al sacerdote deponiendo de su jurisdicción al obispo y 
tratando de im poner uno nuevo valiéndose del argumento regalista 
y «galicano» de que el obispo era un funcionario estatal, ante lo que 
protestó el arzobispo M osquera en defensa del prelado panameño 
arguyendo que no son funcionarios de la nación sino de la Iglesia, 
desconociendo la suspensión del obispo de Panamá. «Para llegar a 
este paso, yo he pensado delante del Juez Supremo, con la prudencia 
y la sim plicidad que aconseja el divino M aestro, lo que debo a Dios 
y lo que debo al César: mi conciencia me ha dicho que debo obede
cer primero a Dios que, a los hombres, contestando respetuosam ente 
com o los santos apóstoles: Non possumus»67.

Una vez condenado al destierro, el arzobispo M osquera es
cribió una pastoral de despedida en la que se percibe su rechazo 
profundo a una Iglesia m utilada por causa de la «propagación de 
doctrinas anticatólicas, que tienden directamente al cisma, entre 
las cuales aparece desde los principios el error de arrancar de la 
Silla Apostólica la institución de los obispos, como el más propio 
para cortar de un golpe los vínculos de la unidad»68. Estas doctrinas 
venían pidiendo una Iglesia dom inada por el poder temporal (con 
exclusión del universalism o romano) desde la Reforma protestan
te («iglesia nacional»), «Así sucedió en la época de la pretendida

67. Juan Manuel P acheco, S.J., «Monseñor...», loe. cit., pp. 218-219. 
De este conflicto, que logró ganar el arzobispo, resultaría una contraofensiva 
del propio clero liberal que, en nombre del sacerdote José Antonio Amaya, 
presentaría un proyecto que reconocía al gobierno el derecho de suspensión 
de los obispos en el ejercicio de su jurisdicción, que posteriormente se hizo 
ley y fue la herramienta que finalmente desterró a monseñor Mosquera. 
Cfr. D ocum entos p a r a  la  b iogra fía  é  h is toria  d e l ep isco p a d o  d e l ilu strísim o  
señ o r D. M anuel J o sé  M o sq u era , París, Tipografía de Adriano Le Clere, 
tomo II, 1858, pp. 237-249 y 690-691.

68. D ocum entos p a r a  la  b io g ra fía ..., cit., tomo I, p. 238.
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Reforma, así entre los jansenistas de Holanda y Bélgica, así entre 
los constitucionales de Francia», y lo mismo en el mundo hispáni
co que «han aconsejado los Llórente, los Villanueva, los De Prat y 
otros novadores a las repúblicas hispano-americanas, y ahora es eco 
de ellos el desventurado Vigil, cuyos errores y falsas doctrinas se 
copian y circulan para engañaros y seduciros»69.

No es nada gratuita la m ención del sacerdote peruano, masón y 
liberal, Francisco de Paula González Vigil (1792-1875) que en ese 
m om ento era el personaje que nutría de ideas eclesiológicas hetero
doxas a la estrategia juríd ica liberal del gobierno del general López. 
En el núm ero 20 de El Neogranadino se difundieron y defendieron 
sus doctrinas consignadas en su obra Defensa de la autoridad de 
los Gobiernos y  de los Obispos contra las pretensiones de la Curia 
Romana (1848), que repetía ideas antirromanas exigiendo un m o
delo «episcopalista» de gobierno eclesiástico de la Iglesia católi
ca de cada nación; además se convertía en una simple formalidad 
la prim acía del Romano Pontífice diferenciando tem erariam ente a 
la Santa Sede como centro formal de unidad espiritual de la Curia 
Romana, una especie de poder m onárquico tem poral que se suponía 
era corrupto e innecesario al gobierno de la Iglesia; y finalmente se 
insistía en un regalism o galicano que podía intervenir las órdenes 
regulares y conventos considerados inoficiosos e innecesarios y se 
pedía volver al m ito de la organización prim itiva de la Iglesia70.

Con el auxilio de Juan M anuel Pacheco S. J., encontramos el 
origen de este conflicto en la lucha entre el clero escolástico-tomista 
y el «clero ilustrado» al final del siglo XVIII. Según Pacheco en el 
Nuevo Reino de Granada la disputa fue muy intensa en los Colegios 
M ayores y en los seminarios: en la interpretación del derecho canóni
co en sus relaciones con el poder temporal, los escolásticos tendían 
a ser de corte ultramontano y los ilustrados de corte regalista-gali- 
cano. Una vez en desarrollo la prim era expulsión de los jesuítas, 
Francisco Antonio M oreno y Escandón (1736-1792) elaboró un plan

69. Ibid .

70. Groot escribió en E l C a to lic ism o  una serie de refutaciones en defensa 
de la infalibilidad papal contra el artículo pro-Vigil de E l N eogranadino . 
Cfr. M ejía, E l p a s a d o ... , cit., p. 217 (pie de página 20).
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de estudios en 1774 en la línea ilustrada: «M oreno estaba imbuido 
en los principios regalistas y utilitaristas de la época y desdeñaba la 
filosofía escolástica. Se advierte en su plan el influjo del presentado 
por los fiscales del Consejo de Castilla, M oñino y Campomanes, para 
las universidades de España [...]  [en el que] se proponía que se estu
diaría el derecho canónico, sus fuentes y autoridad, sirviéndose de las 
obras de Antonio Agustín, de las prenociones canónicas de Doujat y 
del tratado histórico canónico de Van Espen. [...]  [sostenía que se] 
debe “descartar muchos principios vertidos por los canonistas ultra
m ontanos” y cumplir el “juram ento de no enseñar, ni defender cosa 
directa o indirectamente contraria a la regalía”»71.

Todas estas teorías eclesiológicas entrarían al mundo católico 
hispanoamericano mediante el jansenism o español y francés, y es
tarían presentes en los primeros legisladores que fueron parte del 
movimiento de la independencia, en especial el personal del clero 
republicano, como el mexicano fray Servando Teresa de Mier, el 
peruano Francisco de Paula González Vigil, y los neogranadinos 
Juan Fernández Sotomayor, Juan Nepomuceno Azuero y Manuel 
M aría Alaix. De nuevo el nexo vino a través de España mediante 
la diputación am ericana en las Cortes de Cádiz y su vínculo con los 
jansenistas y liberales españoles como Joaquín Lorenzo Villanueva 
y José Canga Argüelles. El caso más connotado es el de M ier (1765- 
1827), a quien, estando preso por la Inquisición, le fue confiscada su 
biblioteca personal en la que abundan libros jansenistas y galicanos72.

71. Juan Manuel Pacheco, La Ilustración  en e l N uevo  R ein o , Caracas, 
Universidad Católica Andrés Bello, 1975, pp. 107-111. Según Altuve- 
Febres «[...] lo que realmente hizo la Constitución Civil del Clero de 
Francia fue formalizar en un texto las doctrinas difundidas por canonistas 
jansenistas como el célebre Bemhard Van Espen», A ltuve-F ebres Lores, 
«La estirpe calvinista del constitucionalismo...», loe. cit., p. 184.

72. Cfr. Juan E. H ernández y D ávalos, «Inventario de los libros 
y papeles recogidos al doctor Mier en Soto la Marina. Y entregados al 
Tribunal de la fe núm. 978», en Alfredo Á vila y Virginia G uedea (coords.), 
C olección  de docum entos p a ra  la  h is toria  de  la  g u erra  d e  independencia  
d e  M éxico  de  1808  a 18 2 1 , México, Universidad Nacional Autónoma 
de México, 2008, tomo VI, pp. 1-28. De estos libros de la biblioteca 
personal del padre Mier cabe destacar el del hugonote Pierre Pithou, viva
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M onseñor M osquera no habló en vano de la am enaza de estos 
autores heterodoxos que han servido de fundamento jurídico para 
las relaciones entre la Iglesia y el Estado a los gobiernos libera
les americanos; el arzobispo desterrado escribió personalm ente una 
carta al Papa Pío IX pidiendo la condenación de la m encionada obra 
de Vigil y su inscripción en el índice, a lo cual el Sumo Pontífice 
contestó agradecido y confirmando su petición. En efecto, en una 
Letra Apostólica de 10 de junio  de 1851, firmada por el carde
nal Lambruschini, se condenó la obra de Vigil con pena de exco
m unión para quien la difundiese, eso sí, después de pasar por los 
examinadores de la Inquisición rom ana que señalaron la naturaleza 
filo-protestante y jansenista de los canonistas y eclesiólogos que, 
como Vigil, daban fundamentos jurídicos a los regím enes liberales 
am ericanos73. Esta base doctrinal condenada por el m agisterio pon
tificio, que se encuentra sintetizada en el Sínodo de Pistoya de 1786, 
es lo que acertadam ente ha denom inado Saranyana la «eclesiología 
de la revolución» que sirve de base a ese origen teológico protestan
te y jansenista de las instituciones y constituciones liberales de Nue-

expresión del galicanismo antirromano y protestante, según Jean D umont, 
La Ig lesia  an te e l reto  de  la  h is to ria , Madrid, Encuentro, 1987, p. 359. 
Sobre la correlación de esta «eclesiología filo-protestante» con las leyes y 
el constitucionalismo liberal nos dice López M ichelsen, que «Francia fue 
un país en donde, si bien triunfó el catolicismo en el terreno político y en 
forma bien precaria por cierto, la corriente del pensamiento calvinista en 
la cultura francesa persiste desde el siglo XVI hasta nuestros días a través 
de Jansenius, Amauld, Pascal, Descartes, Fenelón, Rousseau y en nuestro 
tiempo, Gide». L a estirp e  c a lv in is ta ..., cit., pp. 55-56. Cfr. Dale V an K ley, 
«The Jansenist Constitutional Legacy in the French Pre Revolution 1750- 
1789», H isto r ica l R eflections/R éflexions H istoriqu es (New York), vol. 13, 
n. 2/3 (1986), pp. 393-453.

73. Cfr. D ocu m en tos p a ra  la  b io g ra fía ..., tomo II, cit., pp. 319-334. 
En la mencionada L etra  A p o stó lica  contra la obra de Vigil se decía que «se 
agrega el gran dolor de ver salir de los escondrijos de los jansenistas y otros 
hombres de esta clase, libros sumamente perniciosos [...] el expresado 
libro renueva muchos errores del sínodo de Pistoya condenados ya por la 
bula dogmática A uctorem  f id e i [1794] de nuestro predecesor Pío VI». Ibid., 
pp. 326-327.
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va Granada (y buena parte de Hispanoamérica) en sus relaciones 
con la Iglesia católica74 75. M onseñor M osquera las conocía de prim era 
mano tanto a nivel de los estudios canónicos como en el plano de 
su efecto en la vida práctica al probar el amargo sabor del destierro.

El arzobispo intentó defenderse de una idea de Iglesia apunta
lada en un gobierno liberal que valiéndose de la coacción del Estado 
am enazaba con m edidas anticlericales a los eclesiásticos (en espe
cial al clero regular y los obispos refractarios al regalism o) que no 
se acogiesen a su reform a antirromana, forjada decreto tras decreto 
y ley tras ley, aun contra las costumbres, leyes y disposiciones inter
nas de la Iglesia rom ana (en especial del Concilio de Trento), y de la 
m ism a tradición del patronato desvirtuado en regalismo o despotis
mo «galicano». Es significativa la posición ultram ontana que ahora 
caracterizaría al arzobispo y que se perfila en su pastoral de despedi
da. Al insistir en la im portancia de una Iglesia universal rom ana con 
un único centro de autoridad, le preocupaba el giro episcopalista de 
la revolución liberal por sus reformas estatales referentes al gobier
no eclesiástico en el territorio neogranadino. De ahí su insistencia:

« L a  in s titu c ió n  d e  lo s  o b isp o s  es un a c to  q u e  req u ie re  en  e l q u e  
lo  h a c e  s u p e r io r id a d  so b r e  lo s  m ism o s o b isp o s; p e r o  no h a b ie n 
d o  o tro  s u p e r io r  d e  e llo s  p o r  d e re c h o  d iv in o  q u e  e l p a p a  su c e 
s o r  d e  sa n  P e d ro , ta m p o c o  p u e d e  h a b e r  o tra  a u to r id a d  q u e  la  
d e l p r im a d o  u n iversa l, a  q u ien  o r ig in a r ia m e n te  c o rre sp o n d a  e l  
d erech o  d e  in s titu ir  lo s  o b isp o s , como enseña el gran teólogo 
Gousset. Los patriarcas y los metropolitanos que en otros si
glos instituyeron los obispos, ni pudieron hacerlo, ni lo hicieron, 
sino por concesión del romano pontífice. [...] básteos saber que 
es del todo contraria aquella errónea doctrina a los decretos y 
definiciones del santo concilio de Trento; en consecuencia, os 
repetimos con San Pablo que, aunque lleven una apariencia de 
piedad los que tales cosas sostienen, han renunciado a su espíri
tu, y debéis huir de ellos: e t h o s d e v ita » 15.

74. Josep Ignasi Saranyana Closa, «La eclesiología de la revolución en 
el Sínodo de Pistoya (1786)», A nuario  de h istoria  de  la  Ig lesia  (Pamplona), 
n. 19 (2010), pp. 55-71.

75. D ocum entos p a ra  la b io g ra fía ..., cit., tomo I, pp. 238-29. La cursiva
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M onseñor M osquera también denunciaba aquella «tendencia fa
tal al galicanismo»76, pues no veía posible la continuación del patro
nato republicano cargado de peligrosa dinamita jurídica antirromana; 
no era partidario de una separación absoluta de la Iglesia y el Estado 
como pedía la corriente gólgota o radical del liberalismo, sino que 
optaba por un concordato con la Santa Sede en el que se definieran 
las diferencias y reciprocidades entre el poder civil y la Iglesia, en el 
que la institución eclesiástica tendría independencia en la disciplina 
interna y en los temas doctrinales sin correr riesgo de verse obligada 
a seguir doctrinas cismáticas por las ambiciones de control del poder 
estatal. El asunto del cisma, programado tarde o temprano por aquella 
«eclesiología de la revolución» adoptada por los gobiernos liberales, 
sólo podía ser conjurado manteniendo una completa fidelidad y le
altad a la Iglesia madre. Así, en su pastoral de despedida recordaba:

«Tampoco olvidéis que el que no está unido a la cabeza de la 
iglesia no vive de la caridad, ni hay celo verdadero cuando se 
pretende dictar la ley a los mismos a quienes Jesucristo manda 
escuchar y seguir. Todo e l b la n c o  d e  lo s  d e se o s  d e  lo s  en em ig o s  
d e  la  I g le s ia  es  in d e p e n d iza r  la s  Ig le s ia s  p a r t ic u la r e s  d e  la  Ig le 
s ia  m a d re , d e  la  c á te d r a  p r in c ip a l, d e  la  sa n ta  ig le s ia  ro m a 
na, m a d re  y  m a e s tra  d e  to d a s . Para esclavizar de este modo el 
sacerdocio haciéndolo inútil para Dios, inútil para los pueblos, 
inútil para lo presente y el porvenir; porque un sacerdocio cuya 
jerarquía no está íntimamente unida con el centro de ella, no es 
el sacerdocio de Jesucristo: son ministros humanos que vienen 
de otra parte, como se expresa el santo concilio de Trento, y no 
llamados como Aarón. Sin misión ni jurisdicción derivada de 
la verdadera Iglesia, podrán ser lo que quieran en el orden tem
poral; pero no en el de la sucesión del ministerio apostólico»77.

es agregada. El autor citado parece ser el ultramontano cardenal Thomas 
G ousset quien después escribiría D u dro it de  l ’É glise touchant la  po ssessio n  
des biens destinés au culte e t la  sou vera ineté tem porelle du P ape.

76. José María A rboleda Llórente, Vida d e l lim o, señ o r M anuel José  
M osquera, a rzo b isp o  d e  B o g o tá , Bogotá, ABC, 1956, tomo I, p. 122, a p u d  
Cortés G uerrero, L a b a ta lla ..., cit., p. 274.

77. D ocu m en tos p a r a  la  b io g ra fía ..., cit., tomo I, pp. 237-238. La
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Finalmente, el arzobispo inició su periplo hacia el exterior ha
ciendo una breve escala en N ueva York, recibiendo bastante apoyo 
en manifestaciones públicas y periódicos de los católicos septentrio
nales y cubriendo su retirada por una cam paña de publicaciones 
vindicatorias de su labor arzobispal en los periódicos de los católi
cos m eridionales78. U n folleto infamatorio titulado «El arzobispo de 
Bogotá ante la nación» (im prenta de El Neogranadino, 1852) hizo 
que las adhesiones aum entaran significativamente. Rufino Cuervo 
escribió uno de los más célebres opúsculos vindicatorios, Defen
sa del arzobispo de Bogotá, contra el m encionado panfleto que fue 
adjudicado al canónigo pro-liberal M anuel Fernández Saavedra79. 
M onseñor M osquera m urió en el exilio en M arsella el 10 de di
ciembre de 1853, antes de llegar a Roma, su m artirio no dejó de ser 
un duro golpe al despotism o regalista liberal, pues el sueño antirro- 
mano y veladam ente cismático de una Iglesia gobernada de m anera 
episcopal o presbiteral se vio truncado.

A pesar de las adhesiones de un pequeño sector del clero liberal 
a las reformas gubernam entales y legislativas de la Iglesia (entre los 
que cabe destacar a José M aría Aguillón, M anuel Fernández Saave
dra y Gervacio García, caricaturizados satíricamente en una acuare
la por Groot), la m ayoría del clero diocesano, y especialmente del 
episcopado, apoyó sin reservas al desterrado y finado arzobispo 
M osquera m ediante escritos públicos y acciones disciplinares. Le 
seguirían en el destierro el obispo de Cartagena, Pedro Antonio To
rres, a quien se inculpó por no haber convocado el concurso para 
proveer los curatos vacantes, y por la m ism a época fue expulsado 
el obispo de Pamplona, José Torres Estans, con acusaciones sim i
lares80. Estos destierros dem uestran las trabas para instaurar un símil 
funcional de la constitución civil del clero en N ueva Granada, pues a 
pesar de la similitud de m étodos de presión y acoso, como el destie-

cursiva es agregada.
78. Ibid., tomo III, pp. 296-307.
79. Ibid., tomo III, pp. 82-272 y M ejía M acía, E l p a s a d o ..., cit., pp. 

224-226.
80. C avelier, L as relacion es entre la  Santa  S e d e ..., cit., vol. I, pp. 289- 

291.
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rro y la prisión, el episcopado se m antuvo unido ante el sistemático 
desm onte de los derechos de la Iglesia81.

El delegado apostólico m onseñor Barili (que luego sería nuncio 
en España) defiende la conducta seguida por el arzobispo. U na vez 
condenado y desterrado el m etropolitano, dirigió Barili al Secretario 
de Relaciones Exteriores la siguiente nota: «La autoridad con que la 
Iglesia católica se rige y gobierna es inmune, y se halla enteram ente 
sustraída del dominio del poder civil: la tiene de Dios y la transmite 
por derecho divino y la ejerce en todas las partes del m undo»82. La 
respuesta del gobierno fue fría y de general repudio. M anuel M urillo 
Toro -m in istro  de Hacienda de L ópez- llegó a escribir «que su opi
nión había sido que ni se erigieran obispados, ni se eligieran obis
pos, ni se costease una legación, para cortar toda relación con la silla 
rom ana, pues siendo el Papa el representante del oscurantism o y de 
los privilegios ultraterrenos, no podía variar sin cortarse la cabe
za». Y agregó que «nada se adelantará con aprobar esta proposición, 
pues m andaría otro Enviado que tendría las mismas pretensiones y 
que tal vez sería peor que M onseñor Barili»83. Era claro que para el 
liberalism o la Iglesia católica en N ueva Granada, estando en p le
na com unión con Roma, era contraria a la dem ocracia republicana 
y al liberalism o que la m oldeaba a través del poder estatal. Según 
el ju rista  e historiador Germ án Cavelier, «los representantes Carlos 
M artín y J. M. Rojas Garrido presentaron una proposición de todo 
punto inconstitucional, “de que se excitara al Poder Ejecutivo para 
que diera sus pasaportes al señor Barili, Enviado Extraordinario del 
Sumo Pontífice”, para “que el Papa sepa cómo estam os acá y qué 
tiene que esperar de nosotros”»84.

81. Aunque en Francia la mayoría del clero y del episcopado estuvo 
contra la Iglesia constitucional o juramentada, el cisma sí se hizo plenamente 
funcional debido a la participación activa de una porción del clero 
juramentado. De ahí que se hablara de las «dos iglesias»: la revolucionaria 
y la fiel a Roma. Cfr. Sáenz, S.J., L a nave y  las tem p esta d es ..., cit., tomo 
VIII, pp. 119-144.

82. C avelier, L as relacion es en tre la  San ta  S e d e ..., cit., vol. I, p. 289.
83. Ib id , pp. 280-281.
84. Ibid., p. 280.
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Aunque Rom a se vio m aniatada para detener estas reformas 
(las denuncias de la nunciatura fueron sistem áticam ente ignoradas), 
las protestas episcopales a favor de los derechos del universalism o 
romano ayudaron a que no se quebrara la disciplina eclesiástica a 
pesar de las divisiones en el clero que venían desde el asunto de la 
expulsión de la Com pañía de Jesús (el clero liberal favorable al go
bierno era esencialm ente anti-jesuita y jansenista). En esta situación 
de desorden y reacom odam iento en la Iglesia neogranadina por la 
puesta en práctica de una «eclesiología liberal», contrasta la firmeza 
de los prelados para no perder el control de sus diócesis y reprender 
a los que intentaron usurparles, dentro del propio clero, su autori
dad, a pesar de las presiones y coacciones del poder civil.

No debe sorprendernos que el liberalismo una vez más estan
do en el poder haya optado después de term inado el gobierno del 
general López, el 21 de mayo de 1853, por prom ulgar una nueva 
constitución en la que se consagraba la separación de la Iglesia y 
el Estado85, abriendo la puerta a una nueva estrategia juríd ica para 
desembarazarse de los problemas y fracasos del regalismo galicano, 
así como buscar una m anera de secularizar la sociedad m ediante la 
libertad de cultos que entrañaría el nuevo concepto eclesiológico de 
cuño protestante de la «Iglesia libre». En el capítulo primero de la 
nueva constitución, en el inciso 5 del Artículo 5 se declaraba: «La 
república garantiza a todos los granadinos: la profesión libre, públi
ca o privada de la religión que a bien tengan, con tal que no turben 
la paz pública, no ofendan la sana moral, ni im pidan a los otros el 
ejercicio de su culto»86. Esto im plicaba la demolición del m altrecho 
patronato, por lo que los legisladores se vieron en la necesidad de 
dejar claras las nuevas reglas de juego m ediante la ley del 15 de 
junio de 1853 que oficializaba la separación de Iglesia y Estado87.

La libertad de cultos, el tratamiento de la Iglesia y sus comu-

85. Que fue la primera en Hispanoamérica en dar ese paso. Cfr. M eyer, 
H isto ria  d e  los c ristian os en A m érica  L a tin a , cit., p. 84.

86. Manuel Antonio Pombo y José Joaquín G uerra, C onstituciones  
d e  C olom bia. R eco p ila d a s y  p reced id a s  d e  una breve reseña h is tó rica , 
Bogotá, Imprenta de Echeverría Hermanos, 1892, p. 268.

87. Transcrita en Carnicelli, H is to r ia ..., cit., tomo I, pp. 233-234.
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nidades religiosas como corporaciones privadas y la futura per
tenencia de los templos a los fieles, se convirtieron en los nuevos 
derroteros de la política religiosa liberal. El régim en liberal que con
sum aría dicho m odelo eclesial respecto a la relación con el Estado, 
no sin m uchos tropiezos y disensiones internas entre los m ismos 
liberales, lo coronaría el general Tomás Cipriano de M osquera con 
la Convención de Rionegro y la constitución de 1863.

En este segundo momento, la Iglesia sería forzosamente pasada 
por el tamiz antirromano tratando de crear paradójicamente, mediante 
la intervención estatal (la tuición de cultos), una institución eclesiásti
ca católica igualada en su tratamiento público a los protestantes (una 
Iglesia purgada del «mal romano», para cuyo fin se rompen relaciones 
diplomáticas con la Santa Sede), en tanto se le intentó marginar de la 
vida pública mediante la libertad de cultos y la libertad de conciencia 
(formas de privatización de la religión), expulsando y expropiando el 
clero regular y sus comunidades religiosas debido a que sus «votos 
pasivos» se consideraban atentatorios de la libertad del individuo que 
ha de garantizar el Estado, poniendo en marcha el ideal ciudadano 
roussoniano: «qu ’on le forcera d'être libre»™.

En la siguiente sección verem os cómo los principales ideólo
gos de 1863 utilizaron como ariete los derechos individuales para 
term inar de desm oronar la unidad de las corporaciones religiosas 
y convertir al Estado liberal en una especie de «lecho de Procusto» 
que debe ajustar la Iglesia católica a la ideología del liberalismo 
revolucionario y la libertad de cultos, cuyo m odelo eclesial fueron 
las «iglesias libres» angloamericanas. 88

88. El historiador Jaramillo U ribe dedica un interesante ensayo sobre 
la lectura de las elites políticas neogranadinas del C on tra to  S o c ia l y otras 
obras de Rousseau en «Valoración e influencia de Rousseau en Colombia», 
en L a p e rso n a lid a d ..., cit., pp. 53-84. En México, por su parte, las medidas 
contra los votos pasivos de órdenes religiosas tuvieron un tinte similar, 
según M eyer, H isto ria  d e  los cris tia n o s en A m érica  L a tin a ..., cit., p. 73.
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4. La revolución liberal mosquerista y radical se con
solida con la constitución de Rionegro de 1863: la re
acción ultramontana en vísperas al Syllabus E rrorum  
1861-1864

En este periodo la revolución liberal tom ó su form a más viru
lenta y ofensiva hacia la organización de la Iglesia católica en la 
N ueva Granada; el anticlericalismo escaló a su cota más alta cuando 
el liberalismo gólgota o radical, en una incóm oda alianza con el cau
dillo Tomás Cipriano de M osquera, logró imponerse por las armas 
en la guerra civil de 1860-1862. M osquera tom a Bogotá el 18 de 
Julio de 1861 y derroca el gobierno del conservador M ariano Ospina 
Rodríguez que había frenado las ya mencionadas reform as anticleri
cales del régim en de López y traído de vuelta a la Com pañía de 
Jesús89. Cierto es que en el gobierno de O spina Rodríguez se realizó 
otra constitución (1858), creada tanto por conservadores como por 
liberales, que cambió el nombre y organización adm inistrativa del 
país hacia un sistem a federal, la Confederación Granadina. De este 
m odelo federal se aprovechó el general M osquera como presidente 
del Estado del Cauca para com enzar la revolución que term inaría 
en una sangrienta guerra civil y sepultaría la constitución de 1858 
para dar paso a una Convención constituyente en 1863 com puesta 
únicamente de los victoriosos liberales (m osqueristas y radicales), 
proclam ando los Estados Unidos de Colombia.

Los decretos dictatoriales y  anticlericales del general Mosquera y  
la respuesta del arzobispo Antonio Herrán y  el episcopado

En medio de la guerra revolucionaria de 1860 contra el gobierno 
constitucional del conservador Ospina Rodríguez, dos días después de 
la toma de Bogotá, el general y líder político liberal Tomás Cipriano de 
Mosquera, bajo la figura de un gobierno provisional por él presidido,

89. Sobre las relaciones entre Iglesia y Estado durante la Confederación 
Granadina Cfr. Cavelier, «La restauración constitucional de 1854», en L as  
relacion es entre la  Santa S e d e ..., cit., col. I, pp. 320-336; y G onzález, 
P o d eres en fren tados ..., cit., pp. 140-165.
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emitió un decreto sobre tuición de cultos el 20 de julio  de 1861, que in
vestía al Poder Ejecutivo del «derecho de tuición respecto a todos los 
cultos», prohibía el ejercicio de funciones a sus ministros «sin el pase 
o autorización» del Poder Ejecutivo y advertía que los contraventores 
serían tratados «como usurpadores de las prerrogativas de la Unión», 
al tiempo que prescribía la pena de extrañamiento para éstos90.

Dicho decreto fue una form a más del intervencionism o liberal 
sobre la Iglesia a pesar de haberse declarado, por la ley del 15 de 
junio  de 1853, la separación de la Iglesia y el Estado con la que se 
dio por abolido totalmente el patronato, y desde ese m om ento quedó 
instaurada la libertad de cultos en el país91. El general M osquera 
intervenía ahora a la Iglesia y su clero vigilando e inspeccionan
do el culto, los sermones, la viabilidad según criterio estatal de las 
pastorales y circulares de los obispos, por lo que exigía un pase 
otorgado por el Ejecutivo para que el clero y sus prelados pudieran, 
en fin, ejercer su m inisterio eclesiástico en la jurisdicción m ism a de 
las diócesis que pastoreaban. La respuesta del arzobispo de Bogotá, 
A ntonio Herrán, fue contundente al señalar que cum plir aquel de
creto era desfigurar las funciones y m isión que tenía com o prelado 
de la Iglesia y que, ante todo, era una usurpación del poder civil en 
la organización de la Iglesia. El 12 de agosto de 1861 en una larga 
com unicación escribió a M osquera rechazando la introm isión92.

En este documento del arzobispo Herrán se puede comprender 
cóm o el gobierno se introduce en las materias eclesiológicas al pre
tender dar el visto bueno a las labores y acciones de los eclesiásticos 
m ediante un pase que certificaría sus competencias y ministerio, todo 
lo cual -m ás que neutralidad- crea un estatismo policiaco para garan-

90. C arnicelli, H is to r ia ..., cit., tom o I, p. 309.

91. En la nueva constitución de 1858 se declaraba la continuidad con 
la carta de 1853 respecto a la libertad de cultos, en el capítulo V «De los 
derechos individuales» el artículo 10 disponía que: «La profesión libre, 
pública o privada de cualquier religión; pero no será permitido el ejercicio 
de actos que turben la paz pública, o que sean calificados de punibles por 
leyes preexistentes». Pombo y G uerra, C onstituciones d e  C o lo m b ia ..., cit., 
p. 304.

92. R estrepo, La Ig lesia  y  e l E s ta d o ..., cit., pp. 571-572.
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tizar que el clero responda a la línea política del gobierno liberal; el 
efecto que en teoría se busca frenar, la politización o mundanización 
del clero, termina, por el contrario, exacerbándose. El metropolitano 
le recordaba al presidente M osquera que la Iglesia tiene su jerarquía, 
cuya cabeza es el Sumo Pontífice, por lo que el cuerpo no puede 
actuar sin la m ism a en los temas relativos al depósito de la doctrina, 
que los experimentos administrativos y jurídicos del nuevo régimen 
se propuso alterar, empezando por apoyarse en las leyes anteriores 
de desafuero eclesiástico (en el que se quita la potestad a la Igle
sia de juzgar las faltas del clero según lo estipulado en sus propios 
cánones), sometiendo al clero a tribunales civiles que desconocen la 
organización interna de la Iglesia, facilitando que la coerción guber
namental surta efecto especialmente cuando los prelados denuncian 
y se resisten a las intervenciones estatales, que el Papa y la organi
zación eclesiástica m isma no puede admitir por desfigurar y poner en 
peligro la autoridad y legitimidad de la m isma Iglesia.

Como se ve, el arzobispo Herrán intentó liberarse de la estrate
gia jurídica liberal de poner en contradicción so pena de prisión o 
destierro su calidad doble de ciudadano neogranadino y de prela
do de la Iglesia católica (contraponiendo deberes y fidelidad con el 
Estado y con la Iglesia), pues el secretario del general M osquera, 
Andrés Cerón, le advertía que de no acatar los decretos se le con
sideraría en abierta rebelión ante el gobierno por «violación de la 
soberanía». Para el arzobispo Herrán no había contradicción en su 
condición doble de ciudadano y obispo de la Iglesia:

«Así la cuestión de derecho divino está en consonancia con la de 
derecho humano, y al sustentar la integridad del primero, no he 
hecho al mismo tiempo otra cosa que reclamar la fiel, la estric
ta observancia del segundo. El Obispo católico y el ciudadano 
granadino están, pues, acordes: yo no he tenido que optar entre 
la ley de Dios y la ley del hombre, disyuntiva que si de otra par
te se me hubiese presentado, no por ello me vería vacilante en 
el partido que me correspondería abrazar, puesto que el grande 
Apóstol nos ha enseñado que la obediencia a Dios prevalece con 
mucho a la obediencia al hombre»93.

93. I b i d . pp. 571-572.
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La estrategia juríd ica liberal, al dar un paso más allá en las 
siguientes medidas anticlericales, tenía como finalidad «descor- 
porativizar» la Iglesia católica en N ueva G ranada para reducirla 
a las funciones del servicio del culto. Esto ocurrió con el decreto 
del 9 de septiembre de 1861 sobre desamortización de bienes de 
«manos muertas». En su parte motiva, el decreto aducía, entre otras, 
las siguientes justificaciones: que la rigidez en la circulación de las 
propiedades raíces era «uno de los m ayores obstáculos para la pros
peridad de la Nación» (prim er considerando), que la sucesión en la 
posesión de bienes de corporaciones religiosas que dejaran de exis
tir constituía un «derecho» de la Nación y que a ésta correspondía la 
tutela de los objetos «de utilidad y pública beneficencia» así como 
aquellos destinados «al culto de cualquiera denominación, en virtud 
de las prerrogativas de patronato universal» (sexto considerando).

A continuación, la parte resolutiva del decreto afectaba a «cor
poraciones civiles o eclesiásticas», comprendidas «todas las com u
nidades religiosas de uno y otro sexo» (artículo 2), y adjudicaba 
como propiedad de la N ación todos los bienes, derechos, acciones, 
capitales de censos, usufructos, servidum bres y otros pertenecientes 
a corporaciones civiles o eclesiásticas y establecimientos de edu
cación, beneficencia o caridad (artículo 1) que, luego del inventario 
respectivo, debían ser puestos «en pública subasta» (artículo 6). El 
valor neto recaudado sería reconocido individualmente a los m iem 
bros de la com unidad a través de la figura de una «renta viajera» 
(artículo 9) y se prohibía «en lo sucesivo imponer censos sobre fin
cas raíces a favor de corporaciones» (artículo 13). El decreto im
ponía la necesidad de probar «el m edio legal de transm isión» del 
dom inio de las propiedades correspondientes a las corporaciones, so 
pena de que se declarara su pertenencia al gobierno (artículo 11)94.

Ante este decreto el arzobispo Herrán protestó contra el gobier
no provisional aludiendo que en la constitución de 1858 se garanti
zaba la propiedad de las corporaciones religiosas en el m ismo sen
tido que a las personas naturales, teniendo en cuenta que el nuevo 
gobierno y su «presidente provisorio» reconocía dicha constitución. 
M onseñor Herrán se esforzó por hacer pública la contradicción del

94. Cfr. C arnicelli, H istoria  d e  la  m a so n ería ..., cit., pp. 316-319.
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gobierno, pues tanto en el caso de la tuición como en la desam or
tización, el general M osquera arguye la vigencia legal y constitucio
nal del modelo de la separación de Iglesia y Estado mientras, en el 
accionar concreto, se interviene a la Iglesia aludiendo a unas «prerro
gativas de patronato universal y dominio eminente» de la nación, 
que en sentido «regalista» contaba con una prerrogativa que, a título 
de protector o patrono, supuestamente le perm itía arreglar, cambiar 
o modificar la estructura eclesiástica de la Iglesia neogranadina95.

Como dijimos antes, este cambio de estrategia, de no inter
vención en los arreglos y negocios internos de la Iglesia (incluyendo 
la elección de prelados o párrocos), se debía al fracaso del regalismo 
galicano de la administración del general López, al no contar con 
un episcopado antirromano, nacionalista y abierto al episcopalismo 
propio de una «Iglesia nacional». Los decretos de Mosquera, prom ul
gados en un ambiente de guerra civil y mediante un poder dictatorial 
que se suponía provisional, debían m odelar la Iglesia católica en un 
sentido heterodoxo antes de permitirle gozar de su nueva libertad 
en sus asuntos de disciplina interna y de organización eclesiástica, 
incluyendo el plano económico (la separación implicaba que la Igle
sia debía sostenerse únicamente por las contribuciones voluntarias 
de sus fieles). No obstante, si la intervención cesa por un frente -n o  
reconocer el catolicismo como la religión pública que debía ser m an
tenida y protegida por el Estado-, se abría un nuevo frente de inter
vención que, mediante la libertad de cultos y su modelo de «Iglesia 
libre» en Estado libre, aprovechaba la situación para convertir las 
corporaciones religiosas católicas de públicas a privadas96.

Se puede observar esta pretensión de remodelación eclesiástica

95. Antonio H errán, P ro tes ta  d e l m etropolitan o  con m otivo  d e l d ecre to  
llam ado de tu ición  A rqu id iócesis de Santafé de  B o g o tá , Bogotá, Fondo 
Pineda 286, pieza 23, 12 de septiembre de 1861, Biblioteca Nacional de 
Colombia, pp. 3-4.

96. Una de las fuentes de inspiración del liberalismo antirromano 
neogranadino, en especial para el liberal gólgota Salvador Camacho 
Roldán, en lo que respecta a las relaciones de Iglesia y Estado fue la Italia 
del R isorg im en to  y su ministro Cavour. Sobre Italia cfr. G arcía V illoslada 
y M ontalbán, H isto ria  d e  la  Ig le s ia ..., cit., pp. 542-544.
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en el decreto de desamortización ya mencionado cuando, al m om en
to de la expropiación, les da a estas corporaciones un tratamiento 
como tales, mientras que la indem nización no se hace a la entidad 
juríd ica destruida sino a las personas que individualm ente la com 
ponen. El arzobispo Herrán seríala que acordar a los expropiados 
una renta vitalicia envuelve no sólo «un ataque contra el derecho 
de propiedad» sino además «otro contra la disciplina m onástica»97. 
Aquí la m otivación económica se refiere a que «la falta de m ovi
m iento y libre circulación de una gran parte de las propiedades 
raíces» es causa «de los mayores obstáculos para la prosperidad 
y engrandecim iento de la Nación», idea de «nación» vinculada a 
una visión individualista antagónica a la estructura corporativa 
tradicional de las com unidades religiosas católicas, pues no sólo es 
anti-económ ico (anticapitalista) el régimen de propiedad eclesiásti
ca sino que precisam ente lo es por im pedir a los m iem bros actuar 
individualm ente en la com pra y venta de los bienes o en tener la 
libertad de que sus opiniones difieran de las reglas y jerarquía de sus 
com unidades religiosas98.

El modelo de Iglesia heterodoxo contiene un claro rechazo al 
carácter corporativo de la vida m onástica y a su vida puramente con
tem plativa considerada «anti-productiva», de ahí que el parágrafo 
del artículo 10 del decreto de 5 de noviembre de 1861 sobre ex
tinción de comunidades religiosas declara que «la infracción de 
este artículo sujetará a sus trasgresores a las penas o correcciones 
señaladas para los vagos, sin perjuicio de las dem ás providencias 
que tenga a bien dictar el Poder Ejecutivo de la Unión»99. Los votos

97. H errán, P ro te s ta ..., cit., p. 10.

98 . Recordemos que en el sector agrario se hicieron reformas con el fin 
de introducir al mercado inmobiliario las tierras indígenas y municipales 
que se consideraban «congeladas» al estar protegidas por el viejo Derecho 
Indiano, medidas que se introdujeron a través de la ley de 20 de abril de 
1850 que habilitó a las cámaras provinciales para la enajenación de tierras 
ejidales y comunitarias. Compárese estas leyes anti-corporativas con la ley 
Le Chapelier (1791) en época de la Revolución Francesa, Sáenz, L a nave y  
las tem p esta d es ..., cit., tomo VIII, pp. 145-150.

99. Decreto transcrito en Carnicelli, H isto ria  d e  la  m a so n ería ..., cit.,
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solemnes o perpetuos del clero regular, en térm inos de la ideología 
individualista liberal y su idea de un Estado garante de las libertades 
individuales, excluye de su concepto de «ciudadano» a los sujetos 
que por sus votos de obediencia someten su libertad individual a 
corporaciones contrarias a la ética individualista que secunda el 
«derecho nuevo». Esto se puede apreciar en el cuarto consideran
do del decreto de 26 de ju lio  de 1861, «sobre expulsión de los Pa
dres Jesuítas» realizado por T. C. M osquera, en el que se sostiene: 
«Que una sociedad o corporación en que sus m iem bros tienen votos 
solemnes de obediencia pasiva, no son personas libres para obrar, 
i tienen que estar sujetos a mandatos superiores que los ponen en 
contradicción con la obediencia debida a las autoridades»100. Esta 
idea se extendió a todas las com unidades religiosas.

Las autoridades liberales im pusieron un estado civil que ponía 
en contradicción al ciudadano y al monje, el «ciudadano» no puede 
ser «esclavo» m ientras la ley se prom ulgue en las dos coordenadas 
que reconoce la ideología liberal: el individuo y el Estado. La apa
rente paradoja del liberalismo es que a m ayor crecimiento del indi
vidualismo m ayor será la presencia del estatismo en la vida social, 
esto en cuanto ambos conllevan a un crecimiento ilimitado del poder 
en un sentido puramente laico. Por tanto, para com prender la reac
ción católica ante las reformas liberales es necesario desentrañar las 
razones de su intransigencia, que no son simplemente terquedad o 
cerrazón como una especie de atavismo cavernario. Los pensadores 
tradicionalistas no sólo rechazaban una teoría política basada ex
clusivamente en las coordenadas del individuo y el Estado sino que

tomo I, p. 328. La cursiva es agregada.
100. Ibid., p. 314. El liberal José María Rojas Garrido (uno de los más 

influenciados por el jacobinismo), mano derecha del general Mosquera, 
tiempo después de estas reformas expresó lo siguiente: «La Ley, pues, hace 
diferencia entre el individuo y el Ministro del Culto, privando a éste de 
los derechos que concede al otro cuando sólo se tiene en cuenta que es 
miembro de la especie humana, lo que manifiesta con toda claridad que 
las garantías expresadas no son para los ministros del culto ejerciendo 
funciones de tales». C avelier, «Mosquera, los radicales y la Iglesia», en 
L as relacion es en tre la  Santa S e d e ..., cit., p. 417.
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concebían una coordenada más que triangulaba la relación; el tercer 
elem ento era la defensa de los cuerpos sociales que están en medio 
del Estado y el individuo, como la familia, los grem ios de oficios y 
las corporaciones religiosas101.

No podía haber, pues, un cuerpo intermedio con una consti
tución propia que requiriera leyes distintas a las de los individuos 
en sus relaciones con el Estado (razón por la que se eliminó el fue
ro eclesiástico), el espíritu de cuerpo resultaba anti-igualitario para 
los dogmas liberales de base contractualista que sólo conciben a las 
corporaciones tradicionales como asociaciones voluntarias de indi
viduos que se suman y restan en el tiempo según su «libre arbitrio». 
En consecuencia, la corporación que pretendiera violar este dogma 
entraba en contradicción con el derecho de la revolución liberal y su 
proyecto estatal de creación de una «sociedad civil» de individuos 
soberanos102. La característica fundamental del sector ultramontano y 
tradicionalista de la Iglesia católica fue su lucha a nivel de la filosofía 
política y del derecho contra los dogmas liberales individualistas que 
sustentaban una visión de «sociedad civil» en sentido liberal103.

A hora bien, para el caso concreto, debemos retom ar las contra
dicciones jurídicas que señalaba el arzobispo Herrán, ya que desde 
la óptica liberal fueron pragm áticam ente necesarias para la tran
sición eclesiológica y de poder estatal que requería el liberalismo 
a partir de su victoria sobre el gobierno de Ospina Rodríguez. El

101. Cfr. Robert N isbet, C on servadu rism o , Madrid, Alianza, 1995, 
pp. 84-86. Para profundizar en el asunto de los cuerpos intermedios cfr. 
Francisco Canals V idal e t a l , C ontribución  a l estu d io  d e  los cuerpos  
in term ed ios, Madrid, Speiro, 1968; y  Francisco E lias de T ejada, «Libertad 
abstracta y libertades concretas», Verbo (Madrid), n. 63 (1968), pp. 149-166.

102. Esto proviene de la teoría constitucional liberal impuesta en 
Hispanoamérica después de la Independencia, «La sociedad civil no fue 
entonces en nuestras naciones causa y motor del constitucionalismo. 
La sociedad civil fue, a la inversa, su efecto y culminación». Natalio R. 
B otana, «Las transformaciones del credo constitucional», en Inven tando la  
nación. Iberoam érica . S ig lo  X IX , México, FCE, 2003, p. 668.

103. Cfr. Patricio Horacio R andle, «Qué es hoy la sociedad civil», 
Verbo (Madrid), n. 303-304 (1992), p. 245.
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sentido específico de los decretos era m odelar forzosamente la Igle
sia católica a un servicio privado del culto en el que el clero secular 
bastase para las labores diarias de la institución religiosa respecto 
a sus fieles. El Estado liberal, como «lecho de Procusto», m utilaba 
al clero regular y a sus comunidades religiosas expropiándolas y 
expulsándolas. La idea de Iglesia católica del liberalismo, como en 
época del general López, no gustaba de los regulares, pero en vez 
de conformarse con los bienes y extrañam iento de la Com pañía de 
Jesús (m edida que T. C. M osquera repitió) extendió este anticleri
calismo a todas las demás congregaciones y órdenes religiosas de 
la nación. Sin embargo, la intervención se realizó en el frente de la 
supresión de la libertad del clero regular dejando parcialm ente libre 
en sus asuntos internos al clero secular o a la Iglesia diocesana, y 
decimos parcialm ente debido a que la tuición o vigilancia de cultos 
pesaba sobre los obispos y sus jurisdicciones para am ordazar cual
quier disidencia pública al gobierno revolucionario liberal.

La justificación pragm ática emanaba de la m ism a contradicción 
en las medidas liberales. Por un lado, en razón de las leyes de sepa
ración no se intervino a la Iglesia en un espacio cuidadosamente de
limitado por el Estado para el ejercicio libre del culto católico (debía 
prim ar su servicio litúrgico como algo privado): la idea fue expulsar 
a la Iglesia del ámbito público, entonces monopolizado por un Esta
do laicista o indiferente en materias religiosas, sobre todo a las referi
das a la religión católica como de la nación histórica; así, la «ciu
dadanía» en sentido liberal se secularizaba ante todo estatalmente 
desde arriba m ediante leyes, decretos y constituciones y en m ucha 
menor m edida socialmente desde abajo104. Por otro lado, a pesar de 
la proclamada separación, sí se intervino a la Iglesia en nombre de

104. Para comprender la relación intrínseca entre la guerra civil y el 
surgimiento del Estado liberal cfr. Jordi Canal, «Guerras civiles en Europa 
en el siglo XIX o guerra civil europea», en Jordi C anal y Eduardo G onzález 
Calleja (eds.), G uerras civiles. Una c la ve  p a r a  en ten der la  E uropa d e  los  
sig lo s X IX  y  X X , Madrid, Casa de Velázquez, 2012, pp. 25-38; y Tomás 
P érez V ejo, «Las guerras de Independencia como guerras civiles», en 
Carlos Alberto Patino V illa (ed.), E stado , g u erra s in ternacionales e  
id earios p o lític o s  en Iberoam érica , Bogotá, Universidad Nacional de 
Colombia, 2012, pp. 61-88.

Fuego y Raya, n. 17, 2019, pp. 91-192



150 SANTIAGO PÉREZ ZAPATA

una soberanía patronal, eminente o inmanente que considera como 
amenazas para el progreso de la nación el régimen de propiedad 
eclesiástico de las comunidades religiosas (necesariamente atado al 
dogm a del libre mercado), así como sus labores docentes y su apos
tolado que se retrataron como una amenaza política alineada con las 
ideas retardatarias y antiliberales contrarias a la «paz pública»105.

De otra parte, el nexo con Rom a y con el extranjero de los re
gulares en su aspecto jurisdiccional, mediante el pretexto de la so
beranía nacional, se tom a com o justificación para la extinción de 
com unidades religiosas en el decreto de 5 de noviem bre de 1861106. 
De nuevo el estatismo liberal saca a la luz la im posibilidad de una 
Iglesia universal (trans-estatal), pues es de tener en cuenta que el 
celo del gobierno por vigilar los m ovimientos del clero en el te
rritorio nacional es implacable, como se expresa en el decreto de 
5 de noviem bre de 1861, referido a la ejecución de la tuición y de
samortización, que manda: «El Jefe M unicipal del D istrito Federal 
se apoderará i pondrá en perfecta seguridad el Archivo de la Cu
ria Eclesiástica, i todos los documentos, papeles i libros que tengan 
concesión con el A rzobispo»107.

Por resistir, protestar y escribir pastorales contra los decretos de 
tuición y desamortización se desterró a los siguientes obispos: el 5 de 
noviembre de 1861 se redujo a prisión al arzobispo Herrán y luego se 
dio la orden de su expulsión llegando hasta Cartagena, ciudad en la 
que perm aneció -acogido  por las autoridades locales- alejado de su

105. Tal como se refleja en la carta que dirigió el general Mosquera al 
Papa Pío IX en 1862, en Carnicelli, H is to r ia ..., cit., tomo I, pp. 229-334.

106. Ibid., tomo I, p. 327. En tal decreto, su primer considerando 
resaltaba: «Que las Comunidades relijiosas resisten la ejecución del 
Decreto de 9 de septiembre del corriente año, sobre “desamortización de 
bienes de manos muertas”, ba jo  e l p re te s to  de  que no p u ed en  obed ecerlo  
hasta  que no reciban  órdenes e  in strucciones d e  sus Superiores, residen tes  
en e l estran jero , los cuales no tienen por qué intervenir en asuntos que 
son peculiares del gobierno i rejimen interior de los Estados Unidos de 
Colombia». La cursiva es agregada.

107. Ib id ., pp. 324-325.
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arquidiócesis hasta que se levanta el destierro en 1864108. Le siguió 
en el exilio el obispo de Cartagena, Bem ardino M edina y Moreno, 
que fue expulsado por negarse a presentar sus facultades pontificias 
al poder ejecutivo para que se le diera el pase de acuerdo al decreto 
de tuición, saliendo del país el 2 de septiembre de 1861 y regresando 
en 1865. El obispo de A ntioquia Domingo Antonio Riaño, reducido 
a prisión y luego desterrado, murió refugiado en el Ecuador el 20 de 
julio  de 1866109. El obispo de Pam plona José Luis Niño murió en el 
destierro en San Antonio del Táchira (Venezuela) el 12 de febrero de 
1864. El obispo de Pasto José Elias Puyana, en medio de la guerra 
civil, se ve obligado a refugiarse en Ecuador donde muere en 1864. 
El papa Pío IX nom bró como obispo de Pasto a Juan M anuel García 
Tejada, el general M osquera le exigió que presentara sus bulas para 
otorgarle el ejecutivo el pase o no pase, y m onseñor García Tejada 
se rehusó110. El caso de García Tejada fue dramático, condenado a 
6 años de destierro, debía ser reducido a prisión para sacarlo con 
escolta del país y retenerle las bulas papales; el prelado adelantó 
su m archa huyendo de sus captores siendo apresado en Honda; una 
noche los vecinos le ayudaron a escapar llegando después de un lar
go periplo a Panamá, donde se embarcó hacia Guayaquil llegando a 
su destino el 20 de octubre de 1866. Después de tres meses de viajes 
y huidas, el general M osquera hizo lo posible para impedir la con
sagración de monseñor García Tejada y envío un agente al Ecuador 
para evitarlo; finalmente fue consagrado obispo de Pasto en el Ecua-

108. Cfr. S amper, H is to r ia ..., cit., pp. 527-530; y G onzález, P o d eres  
en fren tados..., cit., pp. 187-192.

109. Ante el decreto de tuición del general Mosquera, el obispo Riaño 
respondió con una carta pastoral encabezada con esta frase: «Resistid fuertes 
en la Fe». Gloria Mercedes A rango y  Carlos A rboleda, «La Constitución 
de Rionegro y el Syllabus como dos símbolos de nación y dos banderas 
de guerra», en Luis Javier O rtiz (ed.), G an arse  e l c ie lo  defendiendo  la  
religión. G uerras c iv ile s  en C olom bia, 1 8 4 0-1902 , Medellín, Universidad 
Nacional de Colombia, 2005, pp. 98-99.

110. B iografía  d e l ilu strísim o señ or o b ispo  de P asto , d o c to r Juan  
M anuel G arcía  Tejada, Bogotá, entre 1869 y 1870, Fondo Quijano 190, 
pieza 8, Biblioteca Nacional de Colombia, pp. 23-24.
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dor causando una enérgica protesta de M osquera que no reconocía 
su obispado por violar la soberanía nacional y le consideraba enem i
go de las instituciones liberales que regían el país111.

El único prelado que cedió a las presiones de M osquera fue Pe
dro Antonio Torres obispo de Popayán; es duramente criticado por 
el arzobispo Herrán: «el obispo Torres vendió su honor y conciencia 
entregando la Iglesia al poder secular»; y el papa Pío IX censuró a 
Torres por haber firmado un convenio contrario a los derechos de la 
Iglesia: «el papa reprueba y condena los términos del convenio, que 
no podía haber sido realizado sin el beneplácito de la Santa Sede»112. 
Finalmente, el obispo Torres se retracta por haber faltado la aproba
ción papal, el Papa le pide que se arregle con el arzobispo, Herrán 
le exige una retractación pública, la que realiza m onseñor Torres el 
22 de jun io  de 1864. De nuevo el episcopado actuaba unido preser
vando los derechos de la Iglesia universal rom ana por encim a de la 
concepción de soberanía estatal del liberalismo. M ientras tanto, la 
radicalidad antirrom ana de M osquera se demostró cuando expulsó 
el 25 de ju lio  de 1861 al internuncio M ieczyslaw Ledóchowski, 
cortando definitivamente las relaciones diplomáticas con la Santa 
Sede (únicam ente reanudadas en 1881 en época del gobierno rege
nerador de Rafael Núfíez)113.

La crisis causada por la tuición y la desamortización fue tan 
grande que m uchos de los tem plos se cerraron y no hubo servicios 
religiosos, el general M osquera ahondaba cada vez más la perse-

111. En esta época hubo un intento de invasión del general Mosquera 
al Ecuador, lugar de refugio de varios prelados colombianos en el régimen 
católico de Gabriel García Moreno. Cfr. Jorge Villalba, S.J., E pisto la r io  
d ip lo m á tico  d e l p re s id en te  G a b rie l G arcía  M oreno, 1 8 5 9 -1 8 6 9 , Quito, 
Departamento de Historia de la PUCE, 1976, pp. 11-24.

112. G onzález, P o deres en fren ta d o s..., cit., pp. 175-176.
113. Cavelier, L as relacion es en tre la Santa S e d e ..., cit., vol. I, pp. 

346-347. Monseñor Ledóchowski siendo arzobispo de Poznañ soportó la 
persecución anticlerical de la K u ltu rk a m p f de Bismarck, se le condenó a 
prisión por dos años entre 1874 y 1876, una vez fuera de la cárcel fue 
ordenado cardenal y al parecer fue importante contacto en Roma del sector 
ultramontano colombiano en las décadas de 1870-1880.
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cución; y el sector radical o civilista del liberalismo (que era anti
clerical pero tam bién desconfiaba de los militares) tem ía el estallido 
de una guerra religiosa y comenzó a presionar para abolir la tuición, 
pues se había creado la situación cism ática de abocar al clero a ju ra 
m entar las m edidas gubernamentales o a convertirse en refractario 
y actuar en la clandestinidad, similar a la persecución anticlerical en 
la época de la Revolución Francesa. En este contexto, el sector del 
clero liberal (por lo general presbíteros) y de tipo jansenista -a u n 
que m inoritario- se atrevió escribir manifestaciones públicas a fa
vor de la tuición y la desamortización. Cuenta el historiador Fernán 
González que «en El Socorro se presentó un cism a en octubre de 
1863, cuando varios sacerdotes (Félix Girón, Juan S. Azuero y M i
guel A tuesta) defendieron un juram ento incondicional en un folleto 
“El Rom anismo no es el Catolicism o”, que afirmaba que la pro
hibición de ju rar hecha por los obispos se oponía a la ley de Dios, 
por lo que no debía obedecerse»114. Estas oposiciones entre el «ro
manismo» y el «catolicismo», pretendiendo depurar al segundo del 
primero, difundidas por un clero de tipo liberal, nacionalista y m u
chas veces iniciado en la masonería, iba a convertirse gradualm ente 
en una oposición directa entre cristianismo y catolicismo.

Es ju sto  en este m om ento de triunfo  revolucionario  sobre la 
Ig lesia que se revelan  posiciones abiertam ente afines al p ro tes
tantism o y que se enarbola a la m asonería liberal com o una d isi
dencia del cristianism o, al rechazar las supersticiones del ca to li
cism o debidas no sólo a la sum isión je rá rq u ica  de los fieles (com o 
la infalib ilidad papal) sino incluso las derivadas de sus propios 
dogm as, que en una visión racionalista  y natu ra lista  son llam ados 
sim ples fábulas (com o el culto a las im ágenes y la transubstan- 
ciación que se da en la hostia). Se decía que «los que pretenden, 
pues, la reform a del catolicism o, son protestantes; i por eso no se 
apellidan católicos, aunque sean cristianos; pues ya  se sabe que 
del cristianism o al cato licism o hai la m ism a diferencia que del 
cielo  a la tie rra» 115. Estas posiciones de d isidencia cristiana hete-

114. G onzález, P o deres en fren tados..., cit., p. 191.
115. Esta interesante revelación proviene de un escrito de la época 

titulado L os m asones no son  ca tó lico s , Bogotá, Imprenta de Echeverría
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rodoxa antica tó lica  no sólo provienen  de la d ifusión de la  Vida 
de Jesús de R enán (que ya de por sí reduce a su sola hum anidad a 
C risto  en una especie de neoarrian ism o y socinianism o redivivo) 
sino por las ideas de un cristian ism o rom ántico y utópico  to ta l
m ente anti-jerárquico  de tipo socialista, que ya se m anifestaba 
no sólo a nivel de algunos sectores liberales de la a lta  burguesía 
sino tam bién  en las sectores artesanales m ediante las Sociedades 
Democráticas^ . Un ejem plo  de este cristiano rom ántico , u tóp i
co y revolucionario  de tono antirrom ano y anticató lico  lo halla
m os en una cita  de un periódico  de 1850-1851 (titu lado El Aviso 
de Monserrate) en el que dice: «N osotros buscam os la  religión 
pura de los tiem pos prim itivos de la Iglesia y no en los pa la
cios de U rbano VIII y del padre de C esar Borgia. Q uerem os al 
sucesor de Pedro depositario  de las llaves del reino de los cielos 
solam ente y desconocem os su m isión com o carcelero  de Rom a. 
L a pobreza en los m inistros del santuario , la unión y caridad  es 116

Hermanos, 1863, más adelante dice «Si la jerarquía católica no existiera, 
i por ella el despotismo no hubiera arropado con su estandarte el haz de la 
tierra, los templos del Cristo serían las lojias de los masones». Este texto 
está cargado de esoterismo cristiano y ocultismo masónico de raíz herética. 
Esta parte del texto es tomada de E l Tiempo, n. 394, en contestación a E l 
C onservador, n. 92. La idea de la masonería como disidencia cristiana 
también corría en España, cfr. Manuel de Paz Sánchez, «El jardín de la 
virtud (la masonería como una disidencia cristiana del XIX)», A nuario  
d e  E stu d ios A tlán ticos (Madrid-Las Palmas), n. 53, (2007), pp. 299-336 
y Ezmond MAZET, «Francmasonería y esoterismo», en Antoine Faivre y 
Jacob N eedleman (comps.), E sp ir itu a lid a d  d e  los m ovim ien tos e so térico s  
m odern os , Barcelona, Paidós, 2000, pp. 333-367.

116. Cfr. Paul B énichou, E l tiem po  d e  los p ro fe ta s ..., cit., pp. 305- 
377. Una tesis que se concentra en la aparición del protestantismo y la 
Ilustración, proponiendo que la conciencia religiosa es en realidad la fuente 
de los cambios sociológicos, y que va en contravía de una explicación 
sociológica materialista de clases, puede encontrase en el análisis histórico 
de Paul H azard, L a cris is  de  la  con cien cia  europea (1680-1715), Madrid, 
Alianza, 1988, pp. 75-198 y 224-255 y en Jonathan I. Israel, E nlightenm ent 
C ontested . Philosophy, M odernity, a n d  the E m ancipation  o f  M an 1670- 
1 7 5 2 , New York, Oxford University Press, 2006, pp. 94-134.
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lo que deseam os que se establezca, porque el Evangelio  eso es lo 
que m anda»117.

La apelación a un cristianismo igualitario que debe «dem o
cratizar» a la Iglesia católica por m andato evangélico referido a 
una m ítica iglesia prim itiva es un motivo recurrente no sólo entre 
el m ovimiento artesanal de las Sociedades Democráticas sino tam 
bién entre el ala de la burguesía liberal radical. En esta m ism a línea 
escribía Camilo Echeverri (miembro de la logia Estrella del Tequen- 
dama) una defensa de los decretos de tuición y desamortización del 
general M osquera, en un panfleto lleno de diatribas antipapales y de 
herejías jansenistas, en el que sostenía que al interior del catolicism o 
existen dos partidos antagónicos:

«Estos partidos se llamaron: Ultramontano el uno. Católico fiel 
el otro. El primero es, en lo relativo a la Iglesia, lo que el partido 
conservador es en política. Es el partido de la Inquisición, de 
las hogueras, de los potros i la rueda; el partido de los grandes 
odios, de las grandes venganzas, de las guerras de exterminio, 
de los corazones sin amor. El segundo tiene algunos rasgos que 
autorizan para compararlo en sus tendencias, al partido liberal 
que conocemos en política. Es el partido de la elección de los 
Obispos por el pueblo, por los sufragáneos, o por la autoridad 
civil; de la supresión de todos los conventos esentos de la potes
tad episcopal; de la superioridad de los Concilios sobre el Papa; 
de la falibilidad de este»118.

Dicha forma de anticatolicismo comenzaba a manifestarse pre
cisamente por la radicalización de las ideas antirromanas que ma-

117. A p u d  Jaramillo U ribe, «La influencia de los románticos franceses 
y de la revolución de 1848 en el pensamiento político colombiano del siglo 
XIX», en L a p e rso n a lid a d ..., cit., p. 198.

118. Camilo Echeverri, E l c lero  ca tó lico  rom ano y  los g o b iern o s  
p o lí tic o s , Medellín, Imprenta del Estado por Silvestre Balcázar, 1863, 
pp. 49-50. Se evidencia claramente en este escrito una identificación con 
las ideas del Sínodo de Pistoya, enfatizando la eclesiología episcopalista, 
conciliarista y galicana, mezclada con cierto presbiterianismo igualitarista 
en la elección de los ministros.
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nifestaban la adhesión, entre cismática y herética, a un «cristianismo 
heterodoxo» y revolucionario abiertamente contrario a la influencia 
tradicional de la Iglesia católica en las leyes, las costumbres, la so
ciedad y la educación, que va hipostasiando el concepto mismo de 
«Pueblo» y difunde una especie de «Cristo republicano», como ya lo 
había dicho José M aría Samper imbuido del republicanismo de 1848: 
«La Democracia i la Disciplina ortodoja Romana son antagonistas, 
la Iglesia ultramontana i la República, no pueden coexistir. [...]  La 
Democracia i la Curia Rom ana se han librado combate; i el Pueblo 
i el Clero se miran de hito en hito, como dos adversarios. El dilema 
es apremiante en la situación actual. O el Clero prescinde de las pa
siones i las luchas políticas, i corrije su disciplina i sus costumbres; o 
el Pueblo prescindirá del Clero católico, i lo repudiará como indigno 
de su misión evanjélica»119. Sin contar las veces que Samper rechazó 
el celibato eclesiástico120. Se certifica entonces el rechazo de la Cris
tiandad y la apostasía del Estado, acción que se convierte en sinónimo 
de progreso, pero esta vez, la apostasía de un Estado indiferente a 
conformarse a un régimen de Cristiandad, no se efectuó en nombre de 
un modelo de iglesia estatalizada o nacional, simplemente contraria a 
los designio de la Santa Sede, sino que el desafío a la Iglesia universal 
romana se hace en nombre de la libertad religiosa junto con la idea de 
fe de origen protestante, que da fundamento al modelo eclesiológico 
de la «Iglesia libre», consagrado a nivel de una nueva constitución 
política, en el articulado referido a la libertad de cultos121.

119. S amper, E l c lero  u ltram ontano , cit., pp. 94 y 99. Por su parte 
Camilo Echeverri declamaba que «La lid está trabada. [...] Poderosos 
fuisteis en España, como lo sois aquí; allí también teníais un pueblo 
fanático i embrutecido qué esplotar... I sin embargo, en un momento de 
rabioso esfuerzo, el pueblo quemó vuestras guaridas i la Península entera 
se iluminó una noche con su incendio. Nosotros no os quemaremos para 
que renazcáis de vuestras cenizas; pero os sepultaremos vivos bajo el peso 
de diez i ocho siglos de iniquidad que habéis, vivido». Echeverri, E l c lero  
c a tó lic o ..., cit., p. 40. Clara referencia a la matanza de frailes en España de 
1834 y a los motines anticlericales de 1835.

120. S amper, E l c lero  u ltram on tan o ..., cit., p. 96.
121. Sobre esta idea de «fe» protestante como base de la idea de 

libertad de cultos del Estado liberal, Juan Femando S egó vía, «¿Qué es
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La Convención de Rionegro de 1863, concilio masónico y  antirro- 
mano, se enfrenta a una nueva reacción ultramontana

El culmen del antirromanismo masónico y liberal lo encontra
mos reunido en la ciudad de Rionegro en las sesiones de la con
vención constituyente de 1863. Coexistirían, con muchas tensiones, 
dos facciones políticas: los liberales m osqueristas y los liberales 
radicales, antes llamados gólgotas. Los prim eros se adherirían al 
tem peram ento explosivo del caudillo m ilitar que reunía una diversi
dad de fidelidades de varias regiones del país, y los segundos repre
sentarían los proyectos de la alta burguesía progresista bogotana (de 
origen santanderista) que había m ilitado en la década de 1850 en el 
club político de la Escuela Republicana.

En esta época, explica Gilberto Loaiza, hubo un renacer de la 
m asonería en Colombia. M osquera contaría con el apoyo de varias 
logias m asónicas del país (de la zona suroccidental y de Bogotá en 
su m ayoría) como Filantropía bogotana, Estrella del Pacífico, Luz 
del Cauca, Luz del Tolima y el taller masónico bogotano Propa
gadores de la luz\ m ientras que la facción radical reinstalaría la 
m encionada logia bogotana Estrella del Tequendama, que fue parte 
fundamental del personal gubernamental en la época del presidente 
López, sus m iem bros tuvieron en ese entonces a su alcance cargos 
públicos de prim era im portancia122. El general M osquera, para coor
dinar todo ese nuevo m ovimiento m asónico, crearía el Gran Oriente 
Colombiano (o Gran Oriente del Centro) disidencia cuasi-cism ática 
del Gran Oriente N eogranadino (o Gran Oriente de C artagena)123. 
En el aspecto term inológico de este giro masónico, M osquera cam 
bió el nom bre del país a Estados Unidos de Colom bia en referencia 
al proyecto «colom bo-bolivariano» de la época de las guerras de

secularización?», Verbo (Madrid), n. 541-542 (2016), pp. 153-154.
122. Loaiza C ano, S o c ia b ilid a d ..., cit., pp. 169-170.
123. Ib id ., pp. 157-163. Esta división con la masonería costeña, más 

conservadora en materias eclesiástica y más moderada en su trato con el 
clero, iba a generar futuras disidencias entre los masones del centro y la 
costa en la década de 1880 con el liberalismo pro-conservador de Rafael 
Núfiez.
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Independencia. La referencia a la m asonería resulta ser de sum a im 
portancia, pues «de 51 delegados principales a la Convención de 
Rionegro, 31 eran masones, además de los num erosos suplentes 
tam bién m asones y de no pocos delegados proclives a la masonería, 
en la cual se iniciarían posteriorm ente»124. De esos 31 delegados 
m asones, 24 eran afines a las ideas y proceder del general M osquera 
(una m ezcla de m ilitares y abogados), los restantes conformaban 
el grupo liberal radical antim osquerista (en su m ayoría abogados y 
ningún militar).

De los debates en la Convención es necesario destacar las con
troversias ocurridas en la «comisión de asuntos eclesiásticos», en 
las que destacó la posición del liberal radical Salvador Camacho 
Roldán quien consideraba innecesaria la medida de tuición o policía 
de cultos una vez term inada la guerra, para preservar la paz y evitar 
que el conflicto eclesiástico escalara a una guerra religiosa. Antes 
de las sesiones, Camacho se reunió en secreto y a espaldas del ge
neral M osquera con el vicario capitular de la diócesis de Antioquia, 
doctor Ignacio M ontoya, por intermediación del político antioquefio 
Pedro Antonio Restrepo (padre del futuro presidente conservador 
Carlos E. Restrepo) quien tenía estrechas relaciones con las autori
dades eclesiásticas y fue amigo personal del delegado apostólico de 
la Santa Sede Lorenzo Barili125, para sondear las disposiciones del 
clero de la región y tratar de llegar a un acuerdo y replicarlo a nivel 
nacional126.

A pesar de la reunión y del intento de un juram ento aceptable 
para el clero por parte de Camacho mediante una representación fir
m ada por 30 sacerdotes, el general M osquera capturó el docum en
to y enterado de la situación «dio a sus exigencias términos mucho 
más humillantes y por consiguiente del todo inaceptables para el

124. A rango Jaramillo, M ason ería  y  p o d e r  p o lí t ic o .. . , cit., p. 127.

125. Mons. Jorge A lvarez A rango, «El Dr. Pedro Antonio Restrepo 
Escobar y la Iglesia», R ep erto r io  H istó rico  A cadem ia  A n tioqueña de  
H isto ria  (Medellin), vol. 97, n. 259 (2001), pp. 28-30.

126. Salvador C amacho Roldan, L a C onvención  de  R ion egro , Bogotá, 
Universidad Extemado de Colombia, 2000, pp. 44-45.

Fuego y  Raya, n. 17, 2019, pp. 91-192



EL ULTRAMONTANISIMO EN NUEVA GRANADA (1849-1864) 159

clero»127. También el caudillo preparó un contraproyecto para re
alizar un ataque en bloque contra las proposiciones del informe de 
la comisión; finalmente «el proyecto se negó por empate». Camacho 
contemplaba desde temprano esta posibilidad ya que nos dice que, a 
pesar del general M osquera, su intención en la Comisión de Asuntos 
Eclesiásticos era que «en esta disposición de ánimo nuestra resolu
ción era ofrecer tolerancia al clero, y reservarnos para volver en m e
jores tiempos a la solución de 1853, que equivalía a la fórmula pro
clam ada después por Cavour: “La Iglesia libre en el Estado libre”» 128.

Lo relevante de los discursos que hundieron la propuesta de la 
com isión fue su rechazo a la idea de una Iglesia universal romana. 
Uno de los más elocuentes fue el pronunciado por el m osquerista 
José M aría Rojas Garrido, en el que se vuelve a encontrar un tono 
de individualismo anticorporativista respecto al clero y las com u
nidades religiosas por ser sujetos contrarios a la ciudadanía y a la 
com unidad política. Según el exaltado liberal:

«Los obispos y los clérigos no son miembros de la comunidad, 
son miembros de la jerarquía eclesiástica, que perdieron su na
cionalidad desde que se ordenaron, con cuyo acto tuvieron carta 
de naturaleza en Roma; esa jerarquía constituye un grande ejér
cito permanente, el mejor organizado que se ha visto, de disci
plina inimitable; ejército cuyos generales, jefes, y oficiales, con 
los nombres de papas, cardenales, obispos, doctores y clérigos, 
han sido casi los hombres más prominentes de cada siglo: ejér
cito que cuenta ayudantes de campo de la talla de los jesuítas, 
y que ha sabido definir la inmortalidad de héroes, elevándolos a 
la categoría de santos, es decir, intermediarios entre el hombre 
y Dios»129.

Rojas Garrido (m asón de la Estrella del Tequendama y Se
cretario del Interior y Relaciones Exteriores del general M osquera

127. Ib id ., pp. 45-46.
128. I b id , p. 47.
129. Aquileo Parra, M em orias d e  A q u ileo  P a rra  (C om prenden  d e  

1825 a  1876), Bogotá, Imprenta de La Luz, 1912, pp. 289-291.
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durante 1861-1863) quiso negarle al clero católico -a u n  contra la 
supuesta universalidad de la libertad libera l- el derecho de asocia
ción. Luego se ensañó con los obispos, pues a pesar de que el poder 
tem poral les niegue su autoridad, como creen recibirla directamente 
de Dios, el pueblo siempre les acatará. Este último punto es intere
sante pues revela que en la idea de soberanía de este liberalismo, 
la potestas y la auctoritas se confunden en el Estado moderno, por 
tanto, no vienen de Dios y de la autoridad de su Iglesia, sino que 
ambas se derivan de la m ism a fuente que el estatism o liberal encie
rra en la idea abstracta de «nación». Para Rojas Garrido la Iglesia 
católica no era verdaderam ente espiritual y divina. Así mismo, la 
intervención de Rojas revela esa im agen conspirativa de una m ilicia 
clerical que, como los «soldados del Papa», caminan disciplinados 
hacia una conflagración universal en contra de la soberanía de los 
nuevos Estados; de ahí su apoyo a la causa de la unificación italiana 
y la esperanza de que la «cuestión romana» se resolviera aniquilan
do al papado y su curia130.

En este asunto, cuenta el historiador Fernán González que «el 
debate sobre el informe de la com isión fue encarnizado; el propio 
M osquera intervino en el debate distinguiendo dos clases de m inis
tros católicos: los verdaderos discípulos de Cristo y “los sectarios 
del rom anism o”, pues la “secta rom ana” es “muy distinta de esa di
vina religión del Redentor del género hum ano”; es una “secta políti
co-religiosa” , “instrumento de los tiranos para gobernar en nombre 
de Dios a todo el m undo”» 131. De igual modo, por ejemplo, lo sos
tuvieron reiteradam ente en la Convención dentro de la «tolerante» 
Com isión de Asuntos Eclesiásticos liderada por Camacho Roldán.

130. Ib id ., p. 292.
131. G onzález, P o d eres en fren ta d o s..., c\ X . ^ .  182 y 191. Mosquera en 

su diatriba antirromana repite claramente la «eclesiología de la revolución» 
de los canonistas y escritores hispanos galicanos y jansenistas ya citados 
cuando hablamos del destierro del arzobispo Mosquera, pues insiste en que 
el gobierno de la Iglesia sea de tipo nacionalista en tanto episcopalista y 
conciliarista, además llega al extremo filo-protestante de afirmar la tesis 
de la so la  f id e  en tanto considera que cada fiel al interior de su conciencia 
puede ser sacerdote de sí mismo.
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No obstante, a pesar de la disociación dialéctica entre el cato
licismo, acusado de ser una «secta romana», y el utópico «cristia
nism o puro» m ancillado por los pontífices, las órdenes religiosas y 
la Curia Romana, en la Convención, para la propia coherencia del 
program a liberal, fue un asunto de prim era im portancia decidir si el 
decreto de tuición debía ser una m edida transitoria por las necesi
dades de la guerra (que se m ostraba innecesaria en tiem pos de paz 
y ponía entredicho la libertad religiosa como «dogm a de la fe repu
blicana»132) o si, por el contrario, debía convertirse en una ley de la 
república para asegurar las conquistas que sólo el poder garantizaría 
ante la ejecución de las reformas sociales que el liberalismo debía 
im plementar para alcanzar el progreso, cuya esencia era la abolición 
del pasado «colonial» español y los remanentes jurídicos de la Res 
Publica Christiana. En las m em orias de Aquileo Parra (uno de los 
convencionistas) se expresa la tensión entre radicales y m osque- 
ristas, porque, como dem uestra el testim onio de Rojas Garrido, los 
segundos se inclinaron por m antener la tuición y convertirla en ley, 
m ientras que la com isión de Camacho Roldán -aunque fracasó para 
evitar este p roceso- prefirió una justificación para el indulto general 
con el fin de conseguir el juram ento a las leyes y a la futura consti
tución por parte del clero. Ante todo, es interesante subrayar que las 
convicciones liberales estaban orientadas a una reform a social total 
de la com unidad católica en la que el nuevo Estado liberal com enza
ba a emerger, por lo que resulta difícil absolver al liberalismo criollo 
del cargo de anticatolicismo, no sólo por su filo-protestantismo sino 
porque su tolerancia tiene como objetivo la secularización social133.

132. Parra, M em o ria s ..., cit., p. 275.
133. El historiador José David Cortés, sin dejar de reconocer el aporte 

erudito de su trabajo, intenta esta absolución del cargo de anticatolicismo 
en el caso del destierro del arzobispo Mosquera: «el anticlericalismo no 
era tan radical ni tan difundido como se ha afirmado; más bien, se ha 
encontrado abundantes rasgos de antirromanismo». José David Cortés 
G uerrero, La b a ta lla ..., cit., p. 215. Pero precisamente el antirromanismo 
está estrechamente vinculado con el anticatolicismo emanado de la herejía 
jansenista filo-calvinista o del cristianismo romántico disidente que soporta 
ideológicamente las medidas jurídicas y políticas del liberalismo criollo en 
el siglo XIX. Desentrañar la profundidad de esos rasgos antirromanos ha
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No es sim plemente que la revolución secularice al Estado, sino que 
los ideólogos liberales (mosqueristas y radicales) se propusieron dos 
m odos de usar el poder estatal para transform ar a la comunidad.

En la vía m osquerista se favoreció m antener el uso de la fuerza 
sobre el clero rebelde aún a costa de una posible rebelión popular 
con tal de m antener a raya a aquellos clérigos «que abusando del 
derecho de sufragio universal concedido a los ciudadanos, se han 
mezclado en las elecciones de los prim eros M agistrados nacionales 
para elegir individuos que, siendo enemigos de la Democracia, le 
diesen al partido enemigo de la libertad e independencia de la N a
ción los prim eros destinos para som eter la República a un gobierno 
oligárquico-teocrático»134; cualquier adhesión política a Rom a apa
recía como antinacional y antidem ocrática. M ientras que en la vía 
radical o civilista, literalm ente se pretendió hacer «evolucionar» a 
largo plazo a la comunidad para que saliera de la superstición y se 
em ancipara eventualmente de las autoridades católicas. Dice Cama- 
cho Roldán que «en el conflicto entre las opiniones políticas y las 
creencias religiosas, no hay m ás solución que la libertad», y agrega 
luego Aquileo Parra, parafraseando a Herbert Spencer, que «la pres- 
cindencia absoluta del Gobierno en asuntos de religión es asunto de 
tiem po, y de tiem po más o menos largo en proporción al desarrollo 
del sentim iento autonómico del individuo en cada sociedad»135. Este 
segundo grupo prefería la revolución de marcha lenta y m anifestaba 
una clara fe evolucionista y positivista (que irá cuajando en la idea 
de un «Estado docente» o de una escuela estatal obligatoria), pues 
para que una com unidad «atrasada» pueda gozar plenam ente de las 
libertades que la ideología liberal otorga, debe evolucionar y reco
rrer el m ismo camino que la vanguardia de los m iem bros del partido 
del progreso.

En efecto, Parra fundam entaba su reform a social de las com u
nidades católicas y sus instituciones eclesiásticas en el positivism o 
spenceriano, de ahí que apoye su posición en una lectura sociológi-

sido nuestra labor.
134. Palabras del general Mosquera citadas en las memorias de Parra, 

M em o ria s ..., cit., p. 283.
135. Ib id ., p. 298.
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ca positivista de la institución eclesiástica: « [...]  lo dice el m is
mo Spencer a la página 269 de su obra titulada Las Instituciones 
Eclesiásticas, en los términos siguientes: “Puede esperarse (me per
mito subrayar algunas palabras) la realización com pleta de la se
paración de las instituciones eclesiásticas de la política, separación 
que se inicia en las sociedades simples cuando el jefe civil delega 
de tiem po en tiem po su función sacerdotal, y que se acentúa con di
versos cambios, según el tiempo social, a m edida que las sociedades 
progresan. En nuestros días, verdaderam ente, aparte de las razones 
que hemos dado, la realización de esta separación, efectuada ya en 
algunos países, se conceptúa en otros sólo como asunto de tiempo. 
Limitémonos, pues, a hacer notar que la separación es el fin de una 
evolución efectuada en parte en las sociedades de tipo militar, donde 
dom inan los aparatos sociales conservadores de la subordinación; y 
realizada más com pletam ente en las sociedades más avanzadas del 
tipo industrial, donde los aparatos reguladores son menos coerciti
vos.” ¿A cuál de estos dos tipos pertenece nuestra sociedad? Cual
quiera puede dar la respuesta sin vacilar»136. Es interesante cómo la 
trayectoria histórica particular de las sociedades protestantes -q u e  
las fue llevando a la separación entre la Iglesia y el Estado y a la 
afirmación del individualismo frente a una institucionalidad corpo
rativa tradicional-, se vuelve m ediante el positivismo spenceriano, 
bajo el paraguas cientificista socio-económico del paso de una so
ciedad eclesial-m ilitar a una industrial-democrática, en una especie 
de ley (o axioma) universal de evolución social «necesaria» a todas 
las sociedades que se suponen modernas o en «vías de progreso», 
confirmando la obsesión por un fatalismo histórico heredado de las 
filosofías de la historia de la Ilustración137.

Este aspecto referente a un verdadero anticatolicismo liberal ra
dical, proveniente de las primeras sociologías evolucionistas del siglo

136. Parra, M em o ria s ..., cit., p. 298. Los paréntesis y cursivas son de 
Parra. Además del recurso a Spencer, Parra cita frecuentemente las obras 
históricas y políticas del socialista Louis Blanc.

137. Cfr. Karl L owith, H istoria  de l m undo y  sa lvación . L os presu p u esto s  
teo ló g ico s de  la  filo so fía  de  la  h is to ria , Buenos Aires, Katz, 2007, pp. 13- 
33 y 83-141.
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XIX, no ha llamado mucho la atención de las investigaciones más 
conocidas del periodo, en tanto de m anera incómoda demuestra que, a 
pesar de las profesiones públicas o privadas de fe católica de los libe
rales colombianos, a la hora de acciones de trascendencia jurídica y 
política con impactos reales en el orden estatal (como la Convención 
de 1863) sale a relucir, no un simple anticlericalismo, sino un ver
dadero intento de superar y derrotar el catolicismo para desarraigarlo 
del cuerpo social que se quiere revolucionar, con el fin de refundar la 
sociedad colombiana (o mejor neogranadina) sobre bases sociológi
cas exógenas a su desarrollo histórico orgánico. La tradicional inde
pendencia del mundo católico frente al protestante y liberal, paradó
jicam ente, impide un progreso hacia la dependencia de los criterios 
provenientes de este mundo doblemente antirromano y anticatólico.

La libertad religiosa y el problem a de la separación entre la 
Iglesia y el Estado, en la Constitución de 1863, finalmente quedó 
plasm ada así: en la sección IV sobre las «Condiciones generales» 
en el artículo 23, «para sostener la soberanía nacional, y m antener la 
seguridad y tranquilidad públicas, el Gobierno nacional, y los de los 
Estados en su caso, ejercerán el derecho de suprema inspección so
bre los cultos religiosos, según lo determ ine la ley. Para los gastos de 
los cultos establecidos o que se establezcan en los Estados Unidos, 
no podrá imponerse contribuciones. Todo culto se sostendrá con lo 
que los respectivos religionarios sum inistren voluntariam ente»138. 
El resultado es una especie am bigua de libertad de cultos con res
tricciones anticatólicas. Es evidente que el único acuerdo entre las

138. Pombo y Guerra, C o n stitu c io n es ..., cit., p. 329. En la sección II 
sobre «Garantía de derechos individuales» en el artículo 16, se declara: «La 
profesión libre, pública ó privada, de cualquiera religión; con tal que no 
se ejecuten hechos incompatibles con la soberanía nacional, ó que tengan 
por objeto turbar la paz pública»; y en la sección «Derechos y deberes de 
los Estados», en el Art. 6 se estableció que «Los Estados convienen en 
consignar en sus Constituciones y en su Legislación civil el principio de 
incapacidad de las comunidades, corporaciones, asociaciones y entidades 
religiosas, para adquirir bienes raíces, y en consagrar, por punto general, 
que la propiedad raíz no puede adquirirse con otro carácter que el de 
enajenable y divisible á voluntad exclusiva del propietario y de trasmisible 
á los herederos conforme al derecho común». Ib id ., p. 324.
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dos corrientes del liberalismo era que el vulgo católico no estaba 
preparado para volver a la plena libertad de cultos de 1853. La hos
tilidad en la Convención hacia un posible Concordato con Rom a era 
contundente, era una sumisión om inosa para la autodeterm inación 
del ciudadano liberal, según cuenta Parra en sus memorias: «La obli
gación im puesta a los m inistros del culto de prestar juram ento de 
obediencia a la Constitución y leyes de la República, no era una m e
dida suficientemente eficaz; pero por el mom ento, dada la corriente 
de opinión contraria al concordato, y no siendo propicias las circuns
tancias para celebrar uno que no fuese una vergonzosa abdicación, 
no quedaba otro partido que tom ar»139. Por eso, primero, en la óptica 
mosquerista, debían preparar al «ciudadano liberal» controlando la 
influencia social de la Iglesia para no hallar oposición a las políticas 
estatales o, en la óptica de los radicales, se debía influir en la edu
cación moral de los ciudadanos induciéndolos a evolucionar hacia 
una concepción de la libertad incompatible con los principios católi
cos, en palabras del diputado radical Aquileo Parra:

«Partiendo del hecho incontrovertible de que en materia de libre 
examen ha existido siempre entre la Iglesia católica y el parti
do liberal (para no hablar de las escuelas filosóficas) un antago
nismo completo e irrevocable, ¿puede fundadamente esperarse 
que, mediante la separación de los dos poderes, se establecerá 
de hecho la concordia o siquiera un modus vivendi basado en la 
reciproca tolerancia? Absolutamente no; porque siendo ingénita 
en la Iglesia católica la tendencia a imponer su autoridad como 
infalible, la colisión entre ella y la escuela política que trae su 
origen del racionalismo filosófico, es de todo punto ineludible: 
queda, pues, como único recurso el de la diplomacia, que, some
tiendo a reglas sus necesarias relaciones, respete al mismo tiem
po los fueros de la conciencia»140.

El conflicto religioso produjo cierta inquietud popular que 
preocupaba a los radicales en tanto tem ían que la coacción ejercida

139. Cfr. Parra, Memorias..., cit., p. 297.
140. Ibid., p. 299. Esta posición de Parra será abiertamente condenada 

en el Syllabus Errorum (1864).
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por el poder revolucionario del general M osquera desem bocara en 
un tipo de guerra puramente religiosa. De hecho, hubo varias peti
ciones de vecinos para el restablecim iento del culto y la apertura de 
los templos. Ante este panoram a anticatólico y constitucionalm ente 
hostil a Rom a y a una Iglesia católica colom biana en plena com u
nión con su centro espiritual, el papa Pío IX publicó una encíclica 
titulada Incredibili Aflictamur el 17 de septiembre de 1863 (cuatro 
m eses después de la constitución de Rionegro), dedicada a repudiar 
los m ales y perjuicios causados tanto al clero como a los fieles por 
la revolución liberal radical y mosquerista. El Papa se lam enta de la 
suspensión del culto y del cierre de los templos, aunque apoya la le
gitim idad de la resistencia activa que se rehúsa a acatar los decretos 
y a ju rar la constitución141. No obstante, la verdadera respuesta doc
trinaria ante este libre examen racionalista y naturalista formulado 
en Rionegro vendría de Roma, en auxilio de la elite ultramontana, 
tanto clerical como laica, un año después (1864), cuando se publi
caría para toda la Cristiandad la carta encíclica Quanta Cura y el 
Syllabus Errorum, una síntesis de dictámenes y condenas del m a
gisterio pontificio para afrontar, m uy especialm ente en el ámbito de 
las relaciones entre Iglesia y Estado, los errores del cesaropapismo, 
el galicanism o, el jansenism o político, el episcopalismo, el concilia- 
rismo, entre otros de similar especie contrarios a la eclesiología de 
la Iglesia universal romana.

La encíclica Quanta Cura y  el Syllabus Errorum  (1864): el ultra- 
montañismo se perfila como fuerza contrarrevolucionaria

¿Cuál fue la respuesta de los escritores laicos católicos ante la 
constitución de 1863 en vísperas del Syllabus? El periódico El Cato
licismo había dejado de existir debido a la guerra civil de 1860-1862 
(al menos en su prim era época y bajo la línea editorial ultram ontana 
de José M anuel Groot). Sin embargo, buena parte de los católicos se 
había reorganizado desde 1857 cuando, con ayuda del prelado chile-

141. En la encíclica In cred ib ili A flictam ur el Papa hace un sumario 
de lo acontecido, lamentándose por la violencia y el saqueo del gobierno. 
E n cíc lica  d e  nuestro p a d re  san to  e l P a p a  P ío  IX, a los A rzo b isp o s y  O b ispos  
d e  N u eva  G ra n a d a , Paris, Typ. Charles de Mourgues frères, 1863.
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no José Ignacio Eyzaguirre y el jesu íta  M ario Valenzuela, se creó 
en Bogotá la Sociedad San Vicente de Paúl, que tuvo como órga
no periodístico La Caridad (1864-1890) y como base intelectual al 
grupo de escritores católicos de la A cadem ia Religiosa, «fundada en 
Bogotá dentro del espíritu restaurador de la presidencia de Ospina 
Rodríguez, un círculo literario que hacía conferencias dom inicales 
en las iglesias y que agrupaba a los principales escritores laicos y 
religiosos residentes en la capital [ ...]  que había hallado en la divul
gación de la literatura un instrumento de cohesión ideológica en de
fensa de la civilización cristiana y más precisam ente de la tradición 
católica española»142.

Ciertamente, el cese de la persecución religiosa en la época del 
conservador M ariano Ospina favoreció una renovación asociativa 
católica. A pesar de las vicisitudes sufridas por la Iglesia en la déca
da de 1860, se fueron creando paralelam ente asociaciones católicas 
de seglares (aunque siempre apoyadas por el clero) aprovechando la 
situación de separación de Iglesia y Estado, aunque su periodo de 
m ayor expansión en un sentido político-religioso se registró a través 
de las denom inadas Sociedades Católicas y Juventudes Católicas, 
que entraron en escena a inicios de 1870 con m ayor fuerza en los 
Estados del Cauca y Antioquia, una vez los rezagos regalistas y 
cesaristas del mosquerism o fueron desapareciendo a m edida que 
la elite liberal radical afianzaba su idea de Unión federal. Dichas 
asociaciones aprovecharon el espacio público que el civilismo libe
ral había dejado a los laicos, ya que se lo había recortado al clero, 
que no podía tener propiedades, establecer comunidades religiosas 
ni ocupar cargos públicos en el Estado143. Las asociaciones católi
cas, que de algún m odo intentaron llenar el vacío social dejado por 
las com unidades religiosas docentes y caritativas expulsadas por el 
general M osquera (en especial la Com pañía de Jesús), se caracteri
zaron por estar enfocadas en la caridad, la educación y el apostola-

142. Cfr. L oaiza C ano, S o c ia b ilid a d ..., cit., p. 312. Véase el testimonio 
de Mons. José Ignacio Víctor Eyzaguirre, L os in tereses ca tó lico s en  
A m érica , París, Librería de Gamier Hermanos, tomo II, 1859, p. 200.

143. Germán Cavelier, L as relaciones en tre la  Santa S e d e ..., cit., pp. 
348-368.
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do, al tiem po que fortalecer la idea de una única Iglesia universal 
y romana. Los miembros activos eran puestos a prueba m ediante 
juram entos que reconocieran ante todo la autoridad del Pontífice y 
su lucha contra la amenaza liberal que se desprendía de la «cuestión 
romana», por lo que el ultram ontanism o em anaba de sus m ismos 
patrocinadores y prom otores144.

Si nos circunscribim os a la década de 1860 debemos resal
tar como ejemplo exitoso del inicio de esta experiencia asociativa 
católica el proyecto em prendido con la sociedad San Vicente de 
Paúl. Parte del éxito de esta empresa, con un carácter m arcadam ente 
caritativo, fue su asociación con el periódico La Caridad, que hizo 
las veces de vocero público de los principios y obras de la sociedad 
y que, podría decirse, sustituyó tem poralm ente en el plano intelec
tual a la precursora escuela apologética de El Catolicismo. Según 
Gilberto Loaiza, «en 1865, este periódico, que circulaba dos veces 
en la semana, se perm itía publicar listados que superaban el m illar 
de abonados, una cifra inalcanzable para las demás publicaciones de 
la época [ ...] . Fue el único periódico que podía ufanarse de tirajes 
de 1.500 ejemplares y de hacer reim presiones excepcionales de edi
ciones anteriores que podían llegar a los 500 ejemplares; y, aún más, 
el único que podía entregar regularm ente parte de sus ganancias 
para el funcionam iento de la Sociedad de San Vicente de Paúl»145. 
Esta eficiencia adm inistrativa fue contundente en el frente dedicado 
a la caridad, como la sopa de San Vicente, la creación de hospi-

144. En el capítulo II parágrafo 4 de los E sta tu tos d e  la  Juven tud  
C a tó lica  d e  B o go tá  se hacía el siguiente juramento: «Para ser recibido un 
individuo admitido, será interrogado en sesión pública por el Presidente 
en esta forma: ¿Prometéis firme adhesión á la autoridad de la Santa Sede y 
absoluta sumisión á su infalible palabra, aceptando además por cosa justa 
y conveniente el poder temporal del Papa, y ofreciendo en consecuencia 
servir lealmente á los fines católicos de la Juventud Católica? y contestado 
que hubiere afirmativamente, se inscribirá su nombre en el libro de la 
Sociedad». E sta tu tos d e  la  Ju ven tu d  C a tó lica  d e  B o g o tá , Bogotá, Imp. 
Tradicionalista, 1872, p. 5.

145. Gilberto Loaiza Cano, P o d e r  le trado. E nsayos so b re  h istoria  
in te lec tu a l d e  C olom bia, s ig lo s X IX  y  X X , Cali, Universidad del Valle, 
2014, p. 155.
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tales y escuelas prim arias para niños pobres. Pero más interesante 
aún resulta el hecho de que la caridad católica no sólo se enfrenta 
conscientem ente a la filantropía liberal, sino que en la práctica la ac
tividad caritativa católica superó con creces los proyectos de bene
ficencia liberales que fueron m ucho m ás efímeros y débiles, a pesar 
de contar con la infraestructura y recursos de una institucionalidad 
derivada de su control del gobierno central146.

El catolicism o francés fue sumamente importante para la con
formación de asociaciones católicas de laicos que com binaran el 
ejercicio de la caridad y una posición ultram ontana de defensa de 
la Iglesia universal romana. Fue frecuente la circulación entre París 
y Bogotá de obras especializadas en la logística, estatutos y adm i
nistración de sociedades caritativas católicas. Al respecto, cuenta 
Frédéric M artínez que « [...]  en 1858, desde Francia Torres Caicedo 
[conservador cercano a los círculos de Napoleón III] envía a su co- 
partidario Anselm o Pineda un estudio de 300 páginas sobre las insti
tuciones de caridad en Europa y le inform a que le hará llegar, apenas 
sea publicado, otro estudio sobre el tema, escrito por Louis Veuil- 
lot»147. Otras fuente utilizada en este periodo fue un selecto grupo de 
periódicos extranjeros (junto con los ya m encionados L'Univers y 
la Civiltà Cattolica). Entre los que destacan en España encontramos 
algunos de afiliación carlista y neocatólica, La Esperanza (1844- 
1874, de sus prensas saldría m ucha literatura católica contrarre
volucionaria con buena circulación entre los colombianos), Altar y  
Trono (1869-1887), El Pensamiento Español (1860-1874), El Siglo 
Futuro (1875 y 1936); m ientras que por el lado francés resalta Mes
sager du Cœur de Jésus: bulletin mensuel de l 'Apostolat de la prière 
(1866-1963). En Colombia tam bién se estableció el Apostolado de 
la Oración y se creó la publicación El mensajero del Sagrado Cora
zón de Jesús (Bogotá, Im prenta de Ortíz M alo, 1867-1876).

Por supuesto, la actividad caritativa estuvo ligada a la defensa

146. Ib id ., 181. Cfr. Sindy Paola V eloza M orales, «Hacer caridad 
para el alma, organizarse para defender la fe. Las asociaciones católicas 
bogotanas (1863-1885)», A nuario  de  H isto ria  R eg ion a l y  d e  las F ron teras  
(Bucaramanga), vol. 19, n. 2 (2014), p. 344.

147. M artínez, E l nacionalism o co sm o p o lita ..., cit., pp. 184-185.
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política de la Iglesia debido a que esta prim era etapa del asociacio- 
nism o católico, desarrollado en el m arco jurídico del Estado liberal 
a pesar de sus leyes anticlericales, abría a un m ismo tiem po las puer
tas de la libre asociación para los laicos católicos. Esto significaba 
que el intento de secularización de la sociedad se viera frenado por 
un laicado católico guiado desde Rom a por un espíritu ultram ontano 
y abiertam ente antiliberal. El m ismo año de fundación del periódico 
La Caridad (1864) será el de la publicación de la Quanta Cura y el 
Syllabus, docum entos pontificios que constituyeron un duro golpe a 
la alternativa «católico-liberal» desarrollada sobre todo en Francia y 
Bélgica. La lucha entre periódicos católicos franceses favorables a 
la infalibilidad pontificia (que iba acompañada del rechazo de cual
quier m aridaje con el liberalism o) y el experimento de un liberalis
m o-católico que pedía un nuevo papel de la Iglesia en las sociedades 
dem ocráticas se intensificó en dos terrenos148 149. Es sabido que, por 
el lado progresista, el asociacionism o católico derivará posterior
mente en la denom inada dem ocracia cristiana, especie de partidis
mo social-conservador conform e a la idea liberal de la separación 
de la Iglesia y el Estado, sintetizado en el lema «Iglesia libre en un 
Estado libre», es decir, consum ación del abandono de la tradición 
jurídico-política de la Res Publica ChristianaH9. M ientras que, por 
el otro lado, los ultram ontanos y tradicionalistas a pesar de valerse 
de nuevas formas asociativas y de campañas publicitarias modernas, 
nunca renunciaron a restituir el derecho público cristiano y m ante
ner vigente la unidad de fe basada en un régim en de Cristiandad.

148. Cfr. Francisco C anals V idal, «El elemento romántico en la génesis 
del catolicismo liberal», Verbo (Madrid), n. 533-534 (2015), pp. 215-245; y  
Jacques Ploncard D ’A ssac, L a Ig lesia  ocu p a d a , Buenos Aires, Ediciones 
Fundación San Pío X, 1989, p. 98. El combate entre periódicos franceses se 
dio entre el ultramontano L ’Univers de Veuillot y los «católico-liberales» 
E re N o u velle  y L ’A m i d e  la  R elig ión  en los que participaba Montalambert, 
aun así este último se preocupaba por las tendencias más izquierdistas entre 
los católicos republicanos.

149. Miguel A yuso, «Hispanidad y res p u b lica  ch ristian a» , en La  
H isp a n id a d  com o p ro b lem a , Madrid, Consejo de Estudios Hispánicos 
Felipe II, 2018, pp. 79-114.
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En Colombia, en las décadas de 1860 y 1870, el moderno aso- 
ciacionism o católico estaría dominado por la concepción ultram on
tana, antiliberal y contrarrevolucionaria que pretendía la reconquista 
católica del ám bito público (el «liberalism o católico» en este pe
riodo es muy débil en términos organizativos en tanto el liberalis
m o radical colom biano se hallaba cómodo en el poder); es decir, 
el movimiento ultram ontano colombiano tam poco se ajustaba a la 
separación de la religión y la política, de la moral católica y el dere
cho, pues su distintivo tradicionalista se encontraba precisamente 
en rechazar la política de conciliación con un liberalismo (que, por 
su propia definición doctrinaria, es naturalista y racionalista) que 
elim inaba los principios tradicionales de un derecho natural católico 
como la base de cualquier institución civil y, si se quiere, tam bién 
estatal. Por tanto, la política en sentido católico no podía renunciar a 
que la religión y la moral católica fueran el asiento de las leyes y la 
educación de las familias que conform an la «nación histórica», en
tendida por ultram ontanos y tradicionalistas en el sentido de patria, 
como la obra heredada objetivam ente de los padres o antepasados, 
y no en el sentido m oderno y liberal de los individuos que con
tractualmente por sus voluntades subjetivas construyen una «nación 
cívica», pues incluso dicha especie de «patrioterismo» basado en 
la revolucionaria declaración de los derechos del hombre y del ciu
dadano entra en ruptura con el mundo y los principios de los propios 
padres y antepasados150.

150. Cfr. Rafael G ambra, «Patriotismo y Nacionalismo», en E so  que  
llam an E sta d o , Madrid, Ediciones Montejurra, 1958, pp. 177-182. Buena 
parte de la historiografía colombiana tiende hablar de «construcción de 
nación» para este movimiento católico ultramontano y tradicionalista, 
adjudicándole anacrónicamente un nacionalismo moderno de cufio 
liberal que no está presente en su concepto de «patria» y «nación», 
muchos historiadores siguen aplicando inconscientemente a los católicos 
ultramontanos la definición liberal dada por Emst Renán en ¿Q ué es 
una nación?  (1882). De este choque de concepciones es que se deriva el 
conflicto con el Estado liberal y sus teorías sobre el origen del poder y la idea 
voluntarista de una «nación cívica» estatalmente construida por individuos- 
ciudadanos libres abstractos, ajenos a la tradición católica del origen divino 
del poder y  de la concepción iusnaturalista católica de la autoridad familiar
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Los católicos ultram ontanos colombianos de 1860 y 1870, a 
pesar de no estar en posesión del poder central ni controlar la m a
yoría de los Estados federados (con excepción de Antioquia), se vie
ron obligados a lidiar con una constitución política contraria a sus 
principios. Por la m ism a razón, lucharían infructuosam ente por un 
concordato con Rom a y por un Estado cuyas instituciones y leyes 
fueran de fundamento católico; su visión de lo político era la de 
restaurar en la m edida de lo posible un régimen de Cristiandad, o sea 
un ideal de unión arm ónica entre el poder temporal y la autoridad 
espiritual. El Syllabus Errorum que condena la libertad de concien
cia y de cultos será entonces la piedra angular que dará apoyo a esta 
oposición contrarrevolucionaria al régim en liberal radical surgido 
con la constitución de Rionegro en 1863.

Pero ¿cuáles fueron los apologistas ultram ontanos de esta época 
y cuáles fueron sus fuentes católicas europeas? A pesar de la desa
parición de varios escritores católicos laicos de la época del arzobis
po M osquera, muchos de los principales apologistas en 1860 serían 
veteranos como José M anuel Groot, M ariano Ospina Rodríguez, 
Venancio Ortiz, José Joaquín Ortiz y Ricardo Carrasquilla; otros, 
por entonces menores, serían para este momento experim entados 
polem istas católicos como José M aría Vergara y Vergara y José Joa
quín Borda; finalmente se inaugurarían en este oficio apologético 
tres importantes jóvenes periodistas: M iguel Antonio Caro, el padre 
Juan Buenaventura Ortiz y Carlos M artínez Silva. Sobre la circu
lación de la literatura católica europea en Colom bia encontramos 
en m ayor m edida a la francesa y en m enor la española (aunque en 
algunos casos se equilibran); ambas fueron los dos pilares que die
ron basamento tanto a los estatutos y formas de organización de las 
asociaciones católicas laicas de esta época como a las fuentes in
telectuales que darían las líneas m aestras para la crítica al program a 
liberal y al afianzamiento de un catolicism o ultramontano.

en su relación con la libertad concreta de la persona en la comunidad. 
Cfr. José Antonio U llate Fabo, «El nacionalismo y la metamorfosis de 
la Nación», F uego y  R aya  (Córdoba de Tucumán), año 1, n. 2 (2010), pp. 
87-111 y  Javier B arraycoa M artínez, «De la nación histórica a la nación 
cívica», Verbo (Madrid), n. 465-466 (2008), pp. 403-420.
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Respecto a las fuentes católicas europeas ya desde la época de 
El Catolicismo se había reproducido en sus páginas El protestan
tismo comparado con el catolicismo en sus relaciones con la ci
vilización europea (1844) y los Escritos políticos (1847) de Jaime 
Balmes, y se citaba con frecuencia el Ensayo sobre el catolicismo, 
el liberalismo y  el socialismo ( 1851) de Donoso Cortés; los escri
tores católicos colom bianos tuvieron las obras completas de Dono
so gracias a la edición postum a publicada en 1855 de su discípulo 
español Gabino Tejado151. Además el ensayo El catolicismo libe
ral (1875) de este último autor figura en la biblioteca personal de 
M iguel Antonio Caro, cuyas ideas junto  con las de Donoso Cortés 
se vieron plasm adas en diversos artículos. La biblioteca de Caro 
contiene en sus estantes varias obras del tradicionalista francés Jo
seph de M aistre (m ucho m ás citado que el m ismo Donoso), entre las 
cuales vale destacar Las veladas de San Petersburgo, ó, Coloquios 
sobre el gobierno temporal de la providencia (M adrid, Im prenta de 
la Esperanza, 1863) y el Essai sur le principe générateur des consti
tutions politiques et des autres institutions humaines (Lyon, 1833). 
Otro de los autores más divulgados por los periodistas católicos 
colombianos de esta época fue m onseñor Gaume (1802-1879), las 
obras que tanto en francés como en español más circularon fueron: 
Catéchisme de Persévérance (1854), La Profanation du dimanche 
(1850), Où allons-nous? Coup d'œil sur les tendances de l'époque 
actuelle (1844), Manuel des confesseurs (1843). Las ediciones en 
castellano de varios textos mencionados de Gaume se registran en 
las bibliotecas de M. A. Caro y Vergara y Vergara, al parecer a partir 
de 1860 tam bién el clero las podía adquirir con cierta facilidad en 
Bogotá. Las ideas de m onseñor Gaume fueron reproducidas en el 
periódico La Caridad en una serie de artículos en los números 36 y 
37 de 1865 titulados «El protestantismo: considerado en su dogm a 
y en su moral» y «El protestantism o en su culto y en sus efectos». 
Otro importante prelado francés de línea antiliberal y antim asónica 
fue monseñor de Ségur (1820-1881), su obra Conversaciones fa 
miliares sobre el protestantismo del día fue reproducida sucesiva
mente en varias entregas en La Caridad del número 16 de 1866 al

151. Loaiza C ano, Poder..., cit., p. 172.
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núm ero 36 de 1867; del m ism o autor se reprodujo Verdades de a 
puño del núm ero 4 al 5 de 1868. Por supuesto, la obra periodística 
y ensayística de Louis Veuillot fue una de la más difundida, com en
tada y citada. Según Gilberto Loaiza, «los libros de Veuillot fueron 
difundidos sistem áticam ente a partir de 1864. Sus escritos incluían 
una gam a muy am plia de los problem as que debía afrontar el cato
licismo del siglo XIX. Veuillot escribió una hagiografía de Pío IX, 
instrucciones religiosas para niños y mujeres, una réplica contra el 
libre-pensam iento y una condena del liberalismo, entre otros temas. 
En suma, el conjunto de la obra del director de UUnivers, y más 
precisam ente las diez obras que fueron frecuentemente anunciadas 
por los catálogos de las librerías colom bianas»152.

El patrón que se puede observar en las referencias bibliográfi
cas utilizadas por los ultram ontanos colombianos es claro: los libros 
consultados y difundidos se centran en el com bate contra el pro
testantism o y el liberalismo como dos caras de una m ism a moneda, 
los errores m odernos denunciados en el Syllabus y la Quanta Cura 
iban a ser enfrentados con la ayuda de textos españoles y franceses 
que se habían anticipado a la m em orable condena pontificia o que 
profundizaban con investigaciones históricas y filosóficas sus con
secuencias. El camino que señalaban las fuentes europeas para los 
escritores católicos colom bianos era que, una vez instaurada la es- 
tatalidad liberal, se abrirían las puertas a la invasión protestante y se 
daría comienzo a la marginación de la tradición católica rom ana en 
su país; el liberalismo se consideraba fruto de la rebelión anárquica 
del libre examen y del sectarism o subjetivista protestante. Los efec
tos disolventes sobre la unidad de fe y de autoridad espiritual que 
traía el protestantism o en los países cuya cultura históricam ente ha 
sido im pregnada por la religión católica y por el m agisterio pontifi
cio -co m o  en los h ispánicos- se hicieron realidad m ediante la revo-

152. I b i d p. 174. Agrega el autor que «en el decenio de 1870, cuando 
algunas figuras del liberalismo radical comenzaron a anunciar públicamente 
sus retractaciones y sus retomos al seno de la Iglesia Católica, era común 
que se les exigiera “afirmar su retomo a la fe católica” leyendo a Bossuet, 
Fenelón, Malebranche, De Maistre, Bonald, Chateaubriand, Balmes, 
Donoso Cortés, Lacordaire, Dupanloup». (Ibid.).
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lución liberal; sus fuentes son la libertad de conciencia y la libertad 
de cultos que están a la base de un derecho individualista y anticor
porativo. La sacralidad del catolicismo como religión común de las 
familias, parroquias, ciudades y de la com unidad política no sólo se 
pone en duda por la entrada del protestantism o en escena, sino que 
a través del derecho liberal se m undaniza lo público al colocar en su 
centro la subversión del orden tradicional en nombre de una idea de 
libertad hum ana que desconoce los fundamentos sobrenaturales de 
la sociedad y del poder (es el naturalism o que se condena de m anera 
contundente en el Syllabus).

En este contexto, varios serían los periódicos católicos que 
defenderían una línea editorial afín al ultram ontanism o y a una 
posición política antiliberal, que barrería las tim ideces del conserva- 
tismo a nivel de la defensa de los principios católicos respecto a las 
políticas liberales antirromanas y anticlericales. En especial estos 
periódicos entraron en frecuente polém ica con los artículos del libe
ral El Tiempo (1855-1866) liderado por M anuel M urillo Toro (radi
cal de la línea de Salvador Camacho Roldán opuesta al regalism o 
del general M osquera). En prim er plano, por su longevidad y com 
batividad, hay que destacar el varias veces mencionado La Caridad, 
dirigido y fundado por el poeta católico José Joaquín Ortiz (amigo 
de José Eusebio Caro), muy influido por las lecturas del abate Gau- 
me. En este periódico escribieron artículos Groot y el joven  M iguel 
Antonio Caro. En este punto, es necesario destacar la aparición de 
M. A. Caro (hijo de José Eusebio) como lo hicimos en su m om ento 
con Groot (el joven Caro trataba a Groot como «tío»)153, pues con 
el tiempo sería quien poco a poco sucediera a Groot en el rol del 
principal apologista católico ultram ontano de cuño tradicionalista 
y como el más encarnizado enemigo del maridaje «católico-libe
ral» en Colombia, siendo el líder y fundador de la prim era Juventud 
Católica de Bogotá (y del país) en 1871, asociación -ap laudida por 
Pío IX - que debía servir de base para formar un Partido Católi
co que superara las vacilaciones y contradicciones conservadoras 
respecto a las doctrinas de la Quanta Cura y el Syllabus. M. A.

153. Marco A. D íaz G uevara, L a vid a  d e  don M igu el A n ton io  C a ro , 
Bogotá, Instituto Caro y Cuervo, 1984, p. 32.
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Caro buscaba la resolución de la lucha interna contra el liberalismo 
genérico que en varias m aterias jurídicas y políticas subyacía en el 
Partido C onservador154.

M. A. Caro (en adelante sólo Caro) no reem plazó inm ediata
mente a Groot en su papel del más influyente periodista católico de 
línea ultramontana, realm ente esto ocurrió cuando fundó con ayu
da del sacerdote Juan Buenaventura Ortiz y Carlos M artínez Sil
va el más tradicionalista y contrarrevolucionario de los periódicos 
católicos colombianos, El Tradicionista (1871-1876), que sirvió de 
órgano de expresión a la Juventud Católica de Bogotá. Antes de 
llegar el país a esta plenitud del ultram ontanism o impreso mediante 
la asim ilación editorial del Syllabus y del Concilio Vaticano I, Caro 
fue colaborador de varios periódicos de oposición, tales como El 
Símbolo (1864-1866), La República (1867-1869), La Fe (1868), El 
Iris (1866-1868), La Unión Católica (1871-1872) o los Anales de la 
Sociedad de San Vicente de Paúl (1869-1871). La Fe, por ejemplo, 
fue un efímero periódico católico fundado y dirigido por José M aría 
Vergara y Vergara, pionero en la defensa conjunta de la tradición 
literaria hispánica de la época virreinal y del legado religioso y es-

154. A modo de ejemplo compárese el espíritu liberal e igualitarista del 
primer programa del Partido Conservador (1849): «La moral del cristianismo 
y sus doctrinas civilizadoras contra la inmoralidad y las doctrinas 
corruptoras del materialismo y del ateísmo; [...]. La igualdad legal contra 
el privilegio aristocrático, oclocràtico, universitario o cualquiera otro; La 
tolerancia real y efectiva contra el exclusivismo y la persecución, sea del 
católico contra el protestante y el deísta, o del ateísta contra el jesuíta y el 
fraile, etc.». En contraste con el talante ultramontano (post-Syllabus) del 
programa del proyectado Partido Católico (1871): «1 ) El Papa como cabeza 
de la Iglesia y doctor de las gentes es infalible. 4) En países eminentemente 
católicos los gobiernos deben ser eminentemente católicos. 6) Pasar de la 
unidad católica a la pluralidad de creencias, es disolver los vínculos de 
la familia y de la sociedad, es dejar lo perfecto por lo imperfecto». Cfr. 
Roberto H errera Soto, (ed.), A n to lo g ía  d e l pen sa m ien to  co n serva d o r  
en C o lo m b ia , Bogotá, Instituto Colombiano de Cultura, 1982, tomo II, 
p. 1319; y Miguel Antonio Caro, «El Partido Católico», E l T radicion ista  
(Bogotá), n. 1, 21 de noviembre de 1871, pp. 22-23.
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tético del catolicism o en N ueva G ranada155. Vergara y Vergara le 
permitió publicar al joven Caro una serie de artículos contra la m o
ral egoísta de Bentham, que un año más tarde se transform aría en 
el opúsculo Estudio sobre el utilitarismo (1869). Con este trabajo, 
Caro retom aba la lucha que por décadas -desde  el plan de estudios 
de Santander- habían desarrollado católicos de la talla de Francisco 
M argallo Duquesne, José M anuel Groot, Rufino Cuervo (padre de 
su colega Rufino José), su padre José Eusebio Caro, José Joaquín 
Ortiz y M ariano Ospina R odríguez156. Caro entraba al debate pú
blico con el más completo estudio crítico de los fundamentos de 
las doctrinas de Bentham, una de las fuentes de la ciencia ju ríd ica 
del liberalismo criollo, que en su época se encontraba de nuevo en
quistado en el Colegio M ayor del Rosario y en la recién fundada 
Universidad N acional (1867).

De sus artículos en El Símbolo continuó Caro atado a la 
tradición de Groot de atacar la lectura difundida por los liberales de 
la Vida de Jesús de Renán, que era justificada por sus adversarios 
como una necesidad para supuestamente liberar del «romanismo» 
y de la superstición fanática al «verdadero cristianismo». También 
le siguió en La República en su defensa de los jesuítas con una se-

155. José María Vergara y Vergara se hizo célebre como hispanófilo 
en su defensa de España y su herencia en América contra las destempladas 
opiniones repetitivas de la leyenda negra del liberal Manuel Murillo Toro. 
Para este fin escribió L a cuestión  española: C artas d ir ig id a s a M. M u rillo  
(1859). En sus viajes a España logró ser protagonista en la fundación 
de la Academia Colombiana de la Lengua (1871), correspondiente a 
la Española y la decana de América. Pero su trabajo más celebre fue la 
H isto ria  de la  litera tu ra  en N u eva  G ranada  (1867), en la que pretendía 
demostrar que a nivel de la tradición literaria no existieron los infames 
300 años de oscurantismo colonial que el liberalismo gustaba incluir en 
sus declamaciones patrioteras, sino que las letras virreinales daban base 
y sustento a las republicanas gracias al aporte de la civilización hispano- 
católica.

156. Cfr. Miguel Antonio C aro, E studio  so b re  e l u tilita rism o , Bogotá, 
Imprenta a cargo de Foción Mantilla, 1869; y José Joaquín O rtiz, L as  
sirenas d iscu rso  con tra  la  m ora l sen su a lis ta  d e  Jerem ías B entham , Bogotá, 
Imprenta de Ortiz Malo, 1868.
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ríe de artículos en contestación crítica al libro del liberal Miguel 
Samper (1825-1899), La miseria en Bogotá (1867), en el que acha
caba a la herencia «colonial» y jesuítica los males que supone son 
típicamente españoles del atraso, la pobreza y el fanatism o157. Sin 
embargo, la originalidad de la lucha apologética de Caro en la pren
sa fue en la década de 1870 en tres frentes básicos: primero, en su 
oposición a las doctrinas sensualistas de Destutt de Tracy en la Uni
versidad Nacional casi recién fundada por el gobierno liberal; segun
do, contra la idea liberal de la libertad de cultos y su relación con la 
visión ética, jurídica y política de matriz «católico-liberal», verdade
ra integración del magisterio pontificio resumido en las encíclicas 
Mirari vos, Quanta Cura y en el Syllabus Errorum y de las doctrinas 
del padre tradicionalista Henri Ramiére, S.J.; y tercero, su combate 
al proyecto de una educación estatal primaria obligatoria basada en 
la creación de una serie de escuelas normales educadoras de maestros 
graduados en nuevas pedagogías liberales y de origen protestante.

En el tercer punto, Caro lideró una gran cam paña publicística 
contra la idea de una «moral cívica», deísta y masónica, que serviría 
de reem plazo de la moral católica tradicional. En este sentido, em 
peñaría todos sus esfuerzos apologéticos en la defensa de la familia 
y el correlativo derecho natural para educar a los hijos que tienen los 
padres, siempre denunciando la usurpación del derecho de enseñar 
que hace el «Estado Docente» a la autoridad de la Iglesia. Se puede 
hablar incluso de otro frente que caracterizó la singularidad de la 
obra apologética cariana, que se movió en torno a los tres frentes 
expuestos, y se refiere a las fuertes polém icas que tuvo con autores 
conservadores de distinto cuño como M anuel M aría M adiedo, R a
fael Pom bo y José M aría Q uijano Otero en tom o a su idea de un 
Partido Católico tradicionalista y ultramontano em ancipado de las 
ambigüedades conservadoras en su relación con la m asonería y el 
liberalism o filosófico.

157. Cfr. Miguel S amper, L a m iseria  en B o g o tá , Imprenta de Gaitán, 
1867, pp. 9-11 y 59; y Miguel Antonio C aro, «Jesuítas y artesanos», La  
R epú b lica  (Bogotá), n. 15, 9 de octubre de 1867, pp. 58-59; n. 17, 23 de 
octubre, pp. 66-67; n. 19,6 de noviembre, pp. 73-74; n. 23,27 de noviembre, 
pp. 89-90.
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Ahora bien, en cuanto al clero de afiliación ultram ontana cabe 
destacar muy especialm ente a los que serían ya en la década de 1870 
los combativos y antiliberales obispos de Pasto y Popayán, respecti
vamente M anuel Canuto Restrepo (1825-1891) y Carlos Berm údez 
(1826-1886). Su m ilitancia salió a la luz pública mucho antes de 
las ordenaciones episcopales, pues en su época de curas párrocos 
ambos se m anifestaron feroces adversarios de los decretos de desa
m ortización de 1861 y se mantuvieron refractarios al juram ento de 
la constitución de 1863. Canuto Restrepo redactó una carta en 1864 
contra M osquera en la que m anifestaba su adhesión a Pío IX y su 
rechazo de la iconoclastia liberal procedente de la convención de 
Rionegro de 1863. Escribió:

«He leído varios escritos vuestros, señor, que no sé sí llamar cir
culares, o pastorales, o encíclicas, o bulas, o proclamas; porque 
en todos ellos habláis como Presidente, como guerrero i como 
Pontífice. Lo que yo sé es, que en ninguno perdonáis a la Reli- 
jión católica i él su augusto Jefe; ¿i por qué tanto odio contra el 
Papa, señor? Porque usa del más sagrado de sus derechos i cum
ple el más grande de los deberes de su puesto i de su autoridad 
pontificia [...] en Rionegro, decía, escribisteis un papel lleno de 
calumnias contra la Santa Sede i sus augustos Pontífices, con
tra munchos Cardenales, contra la Relijion romana que llamáis 
romanismo; i sobre todo lleno de blasfemias contra las sagra
das imágenes de Jesucristo, de su Divina Madre i de los Santos. 
Habéis, pues, blasfemado de Jesucristo i de sus Santos llaman
do ídolos sus sagradas imájenes i habéis injuriado e insultado 
a la Nación que las venera i las dá culto, tratándola de idólatra 
i fanática. [...] i declaro que la Nación granadina no quiere ni 
acepta relijiones presidenciales, i que solo quiere, acepta i pro
fesa una, la Relijión de los sucesores lejítimos de San Pedro»158.

158. Manuel Canuto R estrepo, Carta dirigida al señor Tomás C. de 
Mosquera, Bogotá, Impresa por Pontón y Barrera, 1864, pp. 1-23. Del 
mismo modo, Carlos Bermúdez, párroco de Nemocón (Boyacá), escribió 
en 1863: «Pero como una vez manifestada mi resolución de no prestar el 
juramento que la ley exige; se me juzgaría, conforme a la misma ley, como 
perturbador del orden público, me veo en la necesidad de hacer uso de la 
dispensa que los prudentes Prelados han concedido a los Sacerdotes para
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Canuto Restrepo fue el ejem plo m áxim o de la guerra entre las 
condenas del Syllabus y la constitución de Rionegro de 1863. Su ul- 
tram ontanism o se forjó desde que fuera ordenado sacerdote en 1849 
en plena revolución liberal lopista por el arzobispo M anuel José 
M osquera, de ahí que las palabras que le dirigió al general M osquera 
en 1864 no dejen espacio de duda sobre sus convicciones tradicio- 
nalistas: «Yo sé que vos lo sabéis, señor, que Dios ha puesto la doc
trina de la verdad en la cátedra de la unidad, que las almas que se 
separan de esa cátedra, por más ilusiones que forjen para engañarse 
a sí m ismas, nunca tendrán quietud i descanso i vagarán siempre 
dolorosam ente por los caminos tenebrosos de la duda i del error»159. 
Canuto Restrepo asistió al Concilio Vaticano I y fue ordenado per
sonalm ente por el papa Pío IX en Rom a como obispo de Pasto, se 
sabe que votó a favor de la infalibilidad papal y que, una vez regresó 
a Colombia, fue un activo agente del proceso de rom anización de su 
diócesis, reorganizando en un sentido ortodoxo el sem inario y las 
m aterias de estudio de los futuros sacerdotes160.

Por su parte, B erm údez fue elevado a obispo en 1869 por 
el arzobispo Vicente A rbeláez (M ons. A ntonio H errán m urió ese 
m ism o año), tam bién asistió al C oncilio Vaticano y estuvo has
ta  la definición del dogm a de la infalibilidad papal, regresando 
a fines de 1870 a su diócesis. Al igual que el obispo de Pasto 
fue un activo restaurador del sem inario de Popayán y facilitó  el 
ajuste con las nuevas d irectrices rom anas em anadas del C onci
lio Ecum énico aprovechando el espacio sem iautónom o de la sepa
ración de Ig lesia y Estado -au n q u e  incóm odo, por su carácter

poder dejar de ejercer públicamente nuestras funciones, evitándonos así 
los ultrajes que serían consiguientes, i que redundarían en perjuicio de la 
Iglesia». Carlos B ermúdez, E sp o sic ió n , Bogotá, 1863, Fondo Pineda 368, 
pieza 42, Biblioteca Nacional de Colombia.

159. R estrepo, C a rta ..., cit. Cfr. Luis Javier O rtiz M esa, «Manuel 
Canuto Restrepo y Villegas, 1825-1891. Un obispo en guerras civiles 
colombianas, entre la Comuna de París y la Comuna de Pasto», H isto ria  y  
esp a c io  (Cali), n. 37 (2011), pp. 107-135.

160. O rtiz M esa, «Manuel Canuto Restrepo y  Villegas, 1825-1891...», 
loe. c it., p. 111.
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canónico anóm alo, no por ello dejó de ser ocasión parcialm ente 
conven ien te- en beneficio del Papa, pues R estrepo y B erm údez 
eran parte de los prim eros obispos nom brados sin intervención 
del Congreso de la R epública.

El clero ultram ontano y la Santa Sede trabajaron m ancomu- 
nadamente por rom anizar las provincias eclesiásticas y sus dióce
sis, aunque el concordato anhelado no pudiera materializarse hasta 
1886. La separación de Iglesia y Estado les otorgó a los católicos 
un margen de m aniobra por fuera del asfixiante regalismo hetero
doxo del liberalismo, dado que la no injerencia en el nom bram ien
to de obispos por el Estado había permitido a Rom a elegir obispos 
de corte ultram ontano, m ientras que los seminarios volvían lenta
mente al control de sus diocesanos y se perfilaban los estudios hacia 
un plano más ortodoxo. Se creó entonces el Pontificio Colegio Pío 
Latino en Rom a (por iniciativa del m encionado m onseñor chileno 
Eyzaguirre) para formar a los prelados y prevenirles de naciona
lismos sectarios mejorando sustancialm ente su form ación161. Con 
estos cambios la disciplina del clero se corregía gradualm ente y se 
subsanaron m uchas de las quejas que se usaban para justificar la 
intervención del poder civil.

A pesar de los resultados positivos de las reformas eclesiásticas 
em prendidas desde Roma, es necesario considerar el verdadero es
tado de la libertad de la Iglesia en este periodo. La guerra intestina 
que provocó el alzam iento m ilitar en 1860 del general M osquera 
pareció ser un retroceso en el campo de la libertad religiosa (tal 
como la entendía el liberalismo gólgota), pues m ediante la tuición, 
los juram entos y los pases parecieron restablecidos el despotismo 
regalista y la «Iglesia nacional» de tipo galicana. La realidad era 
mucho más compleja, la situación que creó M osquera y sus incó
modos aliados radicales era mixta, como sus propios protagonistas; 
se vivió por un tiempo entre una libertad de cultos y una restricción 
severa a las actividades de los m inistros del clero católico, m ixtura 
que no pudo ser resuelta definitivamente por el liberalismo radical

161. Cecilia Adriana B autista G arcía, «Hacia la romanización de la 
Iglesia mexicana a fines del siglo XIX», H isto ria  M exicana  (México), vol. 
LV, n. 1 (2005), pp. 99-144.
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antim osquerista hasta el golpe de Estado que en 1867 le propina este 
sector al general M osquera162.

Desde este m omento com enzó la norm alización de las rela
ciones con la Iglesia católica y su episcopado en el país (mas no con 
Roma, ya que las relaciones diplomáticas oficiales seguirán rotas), 
la libertad de cultos se instauró con plenitud y el estím ulo liberal a 
las m isiones protestantes se reforzó. Este periodo es denominado 
el Olimpo Radical que comenzó con un golpe de Estado en 1867 y 
term inó con otra guerra civil en 1876-1877. Su análisis se sale de 
las pretensiones de este artículo, pero vale m encionar las siguien
tes claves de com prensión de la trayectoria conflictiva entre el ultra- 
m ontanism o y el liberalismo en esta fase. La guerra de 1876-1877 
fue llam ada de las escuelas o de los curas, la razón del nom bre tuvo 
su origen en el polémico decreto de instrucción pública de 1870 
que permitió el desarrollo gradual de una educación laicista obli
gatoria, estatal y gratuita. Aunque la guerra fue ganada por el go
bierno liberal radical, le supuso un declive definitivo en el poder. 
M ediante el decreto se crearon gradual y lentamente escuelas nor
males para maestros y de prim eras letras para los niños; a pesar 
de aparentem ente beneficiarse de la libertad religiosa basada en el 
modelo de la «iglesia libre», el catolicism o ultramontano mantuvo 
su crítica de los peligros del indiferentism o religioso por parte de 
un Estado separado de la Iglesia en un país socialmente católico. La 
im posición de este laicismo indiferentista en una escuela que cues
tionaba la patria potestad de los padres en la educación de sus hijos, 
creaba lo que los católicos llamaron el «Estado docente», en el que 
el poder tem poral usurpaba la autoridad de la Iglesia para enseñar 
(el lem a católico rezaba así: «por cada escuela liberal harem os una 
escuela católica»)163. Para el sector ultram ontano la labor del Estado 
era inyectar a los hijos de las familias católicas valores heterodoxos 
(moral utilitaria, una religión cívica de reemplazo, un subjetivismo

162. Cfr. Loaiza C ano, S o c ia b ilid a d ..., cit., pp. 193 y 200-203; y  
Marco Palacios y Frank Safford, C olom bia. P a ís  fragm en tado, so c ie d a d  
d iv id id a , Bogotá, Universidad de los Andes, 2012, p. 332.

163. Cfr. Miguel Antonio Ca r o , «Universidad católica», EITradicionista 
(Bogotá), n. 223,16 de septiembre de 1873, pp. 1012-1013.
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o relativism o m oral) que podían recibir los niños por cuenta de los 
maestros formados en la ideología liberal y en las nuevas teorías 
pedagógicas secularistas.

Los opositores católicos m anifestaban su malestar de subven
cionar con impuestos escuelas y universidades estatales que iban 
en contravía de la religión común y tradicional de la m ayoría de la 
población del país164. Una campaña de la prensa ultram ontana en 
oposición a la defensa liberal de la nueva política sería el prelu
dio de la guerra civil que haría colisionar de nuevo las diferentes 
ideas eclesiológicas del sector ultramontano y del liberalismo radi
cal, ideas religiosas y eclesiales que siempre secundarían la política 
del Estado. Este periodo vería emerger en el campo ultramontano 
a nuevos periódicos especialmente en Bogotá con El Tradicionista 
(1871-1876), en M edellín La Sociedad (1872-1876) y en Popayán 
Los Principios político-religiosos (1871-1874), liderados respecti
vamente por M iguel Antonio Caro, M ariano Ospina Rodríguez y 
Sergio A rboleda165. Nuevos apologistas católicos y nuevos prelados 
como Canuto Restrepo y Carlos Berm údez trataron de fundar un 
Partido Católico (a pesar del nombre todavía muy ajeno y opues
to a lo que sería, tiempo después, la dem ocracia cristiana de cuño 
filo-liberal) m ediante las bases m ilitantes {Miles Christí) de las 
Juventudes Católicas y las Sociedades Católicas que incluso de
safiarían en algunas ocasiones al aggiornado Partido Conservador, 
acusado de estar (y lo estaba) contam inado de «catolicismo liberal» 
y m asonería166.

164. Cfr. José David Cortes Guerrero, «Los debates político- 
religiosos en torno a la fundación de la Universidad Nacional de Colombia, 
1867-1876», en Rubén Sierra Mejía (ed.), El radicalismo colombiano del 
siglo XIX, Bogotá, Universidad Nacional de Colombia, 2006, pp. 327-349.

165. Cfr. Jaime Jaramillo U ribe, «Crisis y críticos de la idea liberal del 
Estado. La obra de Sergio Arboleda», en E l pen sa m ien to  co lom bian o en e l 
s ig lo  XIX, Bogotá, Uniandes, 2001, pp. 201-224.

166. Cfr. Miguel Antonio C aro, «El Partido Católico», E l T radicion ista  
(Bogotá), n. 1, 21 de noviembre de 1871, pp. 22-23.
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5. Conclusión

Tratar de responder al problem a del origen teológico-político 
de las instituciones liberales en Colom bia ayuda a explicar con m a
yor profundidad la naturaleza de la oposición católica ultram ontana 
a la revolución liberal, así como la dim ensión internacional del com 
bate entre liberalismo y catolicism o tradicionalista167. Esta tarea los 
historiadores la han dejado relegada al campo de los juristas y de los 
filósofos creyendo que la relación entre protestantismo y liberalismo 
es sólo externa, quizá debido a una idea sociológica de la secula
rización como una progresiva m odernización que va de lo religio
so a lo puramente secular168. Por eso, los historiadores tendem os a 
historiar el éxito o fracaso de las m isiones protestantes estimuladas 
de m anera enérgica o tím ida por los gobiernos liberales de tum o 
(m irando sólo los hechos sin analizar los principios), obviando el 
problem a de la relación intrínseca que tiene el liberalismo con las 
ideas religiosas heterodoxas y protestantes en el desarrollo de sus 
teorías sobre el Estado o el «ciudadano»169.

Por tanto, independiente del relativo éxito o fracaso del asen
tam iento y alcance de las iglesias y m isiones protestantes o de las 
reform as liberales de la disciplina eclesiástica en la segunda mitad 
del siglo XIX, lo cierto es que las diversas estrategias jurídicas y 
políticas liberales instauraron dos tipos de estatalidad de cuño pro
testante y/o heterodoxo en el espacio público neogranadino. Por eso 
la constante alusión liberal al mal del «romanismo», que por regla 
general el liberalism o se obsesionó en suprim ir a través de su idea 
revolucionaria de la Iglesia. Primero, un modelo de relaciones entre 
Iglesia y Estado en el que la idea de «iglesia nacional» («regalismo 
galicano») se caracteriza por un Estado que encierra a la Iglesia en

167. Cfr. A ltuve-F ebres Lores, «Laestirpe...», loe. cit., pp. 178-186 y 
Cari Schmitt, T eología p o lí tic a , Madrid, Trotta, 2009, pp. 11-58.

168. S egovia, «¿Qué es secularización?», loe. cit., pp. 143-156.
169. Sobre la interrelación entre protestantismo y constitucionalismo 

liberal, cfr. Juan Femando S egovia, «El derecho (y la ley) natural católicos 
de cara al protestantismo y la constitución moderna», en Miguel A yuso 
(ed.), U trum que lu s .. . , cit., pp. 151-166.
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sus fronteras subordinándola a sus intereses soberanos: exclusividad 
eclesiástica y confesional a cambio de convertir el clero en funciona- 
riado, las teorías jurídicas son tomadas originalm ente de los canonis
tas de los Estados absolutistas y protestantes. Segundo, una idea de 
libertad de cultos o «iglesias libres» que im plica desde la legislación 
crear un espacio de equivocidad eclesiástica, que imita el m odelo 
angloam ericano de igualdad «congregacionista» de las iglesias ante 
un Estado crecientemente laicista (o indiferentista) m onopolizador 
de lo público (verdaderam ente no neutral, pues es interventor en el 
espacio social que ocupaba el catolicismo). En cualquiera de los dos 
casos se desm ontaba el régimen de Cristiandad de com plementarie- 
dad y distinción (sin separación) de la Iglesia católica y del Estado 
(que legitim aba su poder en la autoridad divina y moral del catoli
cismo). Todo esto es lo que hemos llamado la «eclesiología liberal» 
o la «eclesiología de la revolución», que el ultram ontanism o se em 
peñó en com batir mediante la defensa de la Iglesia universal rom ana 
transversal a los Estados y m aestra de las naciones.

Este abordaje del problem a nos permite sostener la verdadera 
dimensión anticatólica del liberalismo más allá de las adhesiones 
cínicas o circunstanciales de los reform adores sociales liberales a la 
religión positiva, puesto que, como vimos con Aquileo Parra, lo que 
se esperaba era que evolutivamente la población colom biana transi
tara, m ediante una evolución ideológica basada en el libre examen 
y el racionalismo, de una sociedad católica y m ilitar a una sociedad 
protestantizada (libre examen en el plano religioso), liberal e indus
trial (un liberalismo ubicado ya en un positivism o spenceriano), por 
lo que el dato empírico de la profesión de cristianismo de muchos 
liberales no los hace arreligiosos pero tam poco los hace católicos. 
D icha religiosidad heterodoxa los hace más bien protestar contra el 
centro romano del catolicismo, tal como se defiende dicha posición 
en el citado folleto de Los masones no son católicos (1863), en
cuadrándose en una especie de disidencia sectaria y esotérica cris
tiana, más cuando según la circunstancia m uchos liberales revela
ron directamente sus verdaderos objetivos filosóficos y políticos de 
reform a social m ediante el poder de nuevas leyes constitucionales 
y de nuevas instituciones para una educación social basada en prin
cipios pedagógicos opuestos a los que caracterizaban a las expulsas
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com unidades religiosas católicas (en especial a los m étodos de en
señanza jesuítas). La libre asociación y la libre com petencia son los 
nuevos principios liberales aplicados al aspecto religioso, no hay ya 
un centro organizador de la vida social y religiosa sino un árbitro es
tatal que permite la influencia de muchas posibilidades de conflicto 
(una interconfesionalidad religiosa que deriva en un indiferentism o 
oficial) como realización del ideal de ciudadano m oderno que se 
autodeterm ina al escoger su fe y sin la asistencia previa del Dios (y 
su Iglesia católica).

Esta lógica liberal lleva inevitablem ente a la extinción del «bien 
com ún católico», fundamentado en un orden natural que tiene como 
referente trascendente un orden sobrenatural, sustituido por la uti
lidad social del «bienestar» -fundado en una ontología sensualista 
cuya fuente es B entham - que pretende instaurar el consenso de los 
individuos egoístas a través de la prom oción social del placer ma- 
yoritario como evasión del dolor propio. La religión, pues, se re
duce, a ojos del Estado, a una experiencia de utilidad social de un 
conjunto de individuos que según sus sentimientos subjetivos salen 
y entran de una confesión como si de un mercado de valores se 
tratara.

Efectivamente, es una secularización del espacio público y 
com unitario ocupado por la Iglesia al desautorizarla en su labor 
de im pregnación religiosa de las instituciones políticas, sociales y 
económicas: m uchas de ellas subsistían en las viejas corporaciones 
y en la legislación que les era propia -capellanías, cofradías, gre
mios, órdenes relig iosas- suprimidas por las leyes liberales, o a ni
vel dom éstico por la secularización de la unión marital por el divor
cio vincular y el m atrim onio civil de la constitución de 1853.

Respecto a la corriente ultram ontana podemos afirmar que 
no fue nacionalista, como erróneamente se ha querido decir de los 
católicos tradicionalistas que la siguieron, sino todo lo contrario 
pues al reivindicar la religión católica lo hicieron definiéndola como 
la tradición madre de sus respectivas naciones (sin tradición no hay 
nación posible): los ultramontanos nunca subordinaron el catolicis
mo a la nación sino a la inversa, eran verdaderos defensores de la 
idea de Cristiandad. Forzar una lectura nacionalista en los católi
cos ultram ontanos del siglo XIX es no sólo un exabrupto sino un
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tendencioso anacronism o170. Los historiadores se han apegado a un 
modelo antropológico de construcción de nación (nation building) 
basado en una concepción subjetivista y voluntarista de la «cultura», 
que promueve a nivel historiográfico el contrasentido de la «cons
trucción de identidades» nacionales, que siempre se definen en vir
tud de la construcción estatal. Pero se quedan cortos ante el juicio  
de M iguel Antonio Caro: «Para nosotros la Iglesia es más grande 
que la patria; nosotros no queremos la Iglesia en el Estado, que eso 
es esclavizarla aunque se la apellide libre, según la fórmula cavou- 
riana: queremos el Estado en la Iglesia»171. Creemos, por el contrario, 
que el esquema nacionalista resultaría aplicable al liberalismo por 
su ideario de que la «nación», mediante el contrato social, se cons
truye a sí m ism a a través del poder del Estado (nacido obviamente 
de la Revolución, del constitucionalismo m oderno y de su utopía de 
ciudadano secularizado). En cambio, para el tradicionalista católico 
lo que prim a es la «tradición» objetiva (que se hereda trascendien
do al individuo) sobre la «cultura» subjetiva (que se construye dig
nificándole o envileciéndole). La «nación» por tanto no se construye 
a partir de ese ideal de un individuo abstracto que sum a su voluntad 
m ecánicam ente a otros individuos (en un sentido progresivo en el 
que el pasado poco importa), sino que la «nación» preexiste al Es
tado moderno en tanto se hereda de generación en generación. La 
nación hispánica y católica (lengua y religión) no desapareció con la 
independencia del gobierno ibérico, de m anera que subsiste aún en 
la república, que en consecuencia debe ser católica172.

170. Dos libros que a pesar de sus aportes al campo de la erudición 
histórica cometen este error de comprensión son M artínez, E l nacionalism o  
c o sm o p o lita ..., cit., pp. 531-548; y Palacios y Safford, C o lo m b ia ..., cit., 
p. 358.

171. Miguel Antonio Caro, «El Partido Católico», en E l Tradicion ista  
(Bogotá), n. 177, 31 de mayo, pp. 827-828. Es un debate contra el 
conservador Rafael Pombo.

172. La «nación» en sentido liberal se confunde con la voluntad estatal, 
en el Estado-Nación liberal la nación no preexiste por herencia y tradición 
sino que se construye por un mítico consenso. En este asunto, no debemos 
confundir lo público con lo estatal, tendencia que nace precisamente en
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Los católicos ultramontanos, como los m ismos liberales les 
llamaban, eran intem acionalistas (universalistas), y el liberalismo 
decim onónico aunque cosm opolita en sus ideas (en especial las 
económicas) fue sumamente nacionalista en su visión del derecho 
público y constitucional (incluso la geopolítica liberal se basó en el 
«Estado-Nación» y no en la vieja idea de Iglesia e Im perio o A ltar y 
Trono). Los liberales surgidos de las guerras de Independencia quie
ren extender, desde el poder del Estado, la idea galicana y regalista 
al gobierno de la Iglesia católica en sus respectivos países, doctrina 
varias veces condenada por Rom a y, en definitiva, con la consti
tución dogm ática Pastor Aeternus del Concilio Vaticano I en 1870, 
que definió como dogmas el prim ado y la infalibilidad pontificios.

Así, en la segunda m itad del siglo XIX, debido al dogm a de la 
infalibilidad papal que cerraba las puertas al proyecto de una «Igle
sia nacional» controlada bajo el m odelo galicano, el liberalism o his
panoam ericano se vio forzado a cam biar definitivamente de estrate
gia ju ríd ica y política (m ezclando elementos ideológicos liberales 
franceses y norteam ericanos) y lo hizo llevando el republicanismo 
dem ocrático al ámbito m ismo del orden eclesiástico. En térm inos 
tradicionalistas: pone en plural la igualación de la herejía protestan
te con la verdad católica, la fe en la salvación es relativizada e in
dividualizada, se encuentra basada en el libre examen realizado por 
cada asociación eclesial de m anera privada según sus propias reglas; 
es decir, la libertad absoluta de cultos es una form a de instituciona
lizar la idea de «fe» de un tipo de protestantism o cuya m atriz ecle- 
siológica proviene del m odelo angloam ericano congregacionalista.

Por lo mismo, la respuesta a la pregunta sobre las razones que 
subyacen a la resistencia de muchos historiadores en señalar a los 
liberales como agentes «protestantizantes», o lo que es lo mismo,

esta época en que el Estado moderno trata de reemplazar a la Iglesia en 
varias de sus funciones sociales y educativas. En el mundo hispánico lo 
público es lo común y lo común es lo católico, pero para el liberalismo lo 
común han de ser las nuevas libertades y los derechos del hombre y del 
ciudadano promulgados en 1789, los cuales deben volverse la nueva moral 
común marginando a la Iglesia católica. Cfr. Dalmacio N egro, «El mito del 
hombre nuevo (I)», Verbo (Madrid), n. 459-460 (2007), pp. 725-753.
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como agentes prom otores del «anticatolicismo», resulta clave. Cree
mos que se debe a la idea puramente sociológica de asociar la «se
cularización» a una simple superación de lo religioso por una espe
cie de triunfo doble del avance de la m odernización técnico-m aterial 
y del progreso del individualism o subjetivista, entendido como una 
em ancipación de la religión. Consideramos, por el contrario, que lo 
que representa la mal llam ada visión no-confesional o laicista del 
liberalismo no consiste en una verdadera neutralidad en lo religio
so, sino antes bien una exacerbación y desborde de lo religioso y 
espiritual en un sentido contrario a los cauces de la Iglesia católica 
en su aspecto tangible de autoridad espiritual universal. La secula
rización no es superación de lo religioso sino su regreso en contra
vía del m agisterio católico y pontificio. Como bien señala Bertrand 
de Jouvenel: «Resulta bien patente que el principio democrático no 
es otra cosa que el triunfo, en el orden político, de la idea presbite
riana»173. No hay que olvidar que los primeros m isioneros que trajo 
el liberalismo colom biano después de la constitución de 1853 y du
rante la carta de 1863, eran en su gran m ayoría presbiterianos (como 
M ontsaltvage y P ratt)174.

La evidencia señala que la crisis espiritual y de conciencia en 
la form a de disidencias utópicas heterodoxas y tendientes al sub
jetivism o protestante anticatólico (que desem bocan en algún tipo 
de «mesianismo político») son las claves que explican los cambios 
profundos en las relaciones entre la Iglesia, los fieles, los cuerpos 
interm edios y el Estado. De ahí el desacuerdo con la explicación 
sociológica m aterialista (de clases o incluso la más gram sciana de 
sociabilidades m odernas) que quiere ver en los cambios religiosos 
una especie de eco permanente de las agitaciones en la infraestruc

173. Bertrand de Jouvenel, L a S o b era n ía , Granada, Comares, 2000, 
p. 311. El presbiterianismo presupone una eclesiología democrática y 
horizontal en el que la Iglesia se gobierna sin Papa y sin obispos, sólo entre 
presbíteros.

174. Cfr. La carta del Dr. M.L. Lleras, juez de la Corte Suprema de 
Justicia, al Reverendo William McLaren de 15 de noviembre de 1861, 
durante el segundo gobierno del general Mosquera, en A rboleda M ora, 
«El protestantismo...», loe. cit., p. 37.
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tura social y económ ica en la m edida que van ocurriendo los rea
com odam ientos de los intereses de grupos de poder, sean fácticos 
o letrados (legalistas); por más que se insista en que se habla de 
cultura y no de economía, siem pre se hace desde un punto de vista 
inm anente de los intereses profanos y las voluntades de poder cal
culadoras que utilizan la religión, como si se tratara de un «capital» 
encerrado en una circulación puram ente humana: lo trascendente y 
contem plativo como m otivación prim aria de los agentes históricos 
parece subestim arse175. Sin duda, la religión es un ám bito superior 
al de la cultura en tanto por su carácter trascedente com prende cos
tum bres, lenguas e idiosincrasias diversas y hasta opuestas. La re
lación jerárquica entre religión, tradición y cultura permite com 
prender la idea de Cristiandad por fuera de los prejuicios dem ocráti
cos de las ciencias sociales en su afán por igualar todas las tradi
ciones com o construcciones culturales de individuos asociados por 
intereses profanos.

La sacralidad de la autoridad que difiere del puro poder es un 
elem ento clave a la hora de com prender históricam ente y sin ana
cronism os al m ovimiento ultramontano. Los ultramontanos son in
transigentes por razones filosóficas y no por opciones subjetivas de 
fe o simples sentimientos irracionales, la voluntary religion no sólo 
es un objeto de estudio histórico sino que se ha convertido en nues
tro criterio dem ocrático actual para juzgar (inconscientem ente) lo 
religioso como basado en el sentim iento individual, lo que debe ser 
tam bién un problem a de reflexión historiográfica176. El ultramon-

175. La postura historiográfica que consideramos contraria a la nuestra, 
en tanto sostiene una sociología materialista de clases, la resume Fernán 
González en su adhesión a la tesis de Germán Colmenares en Fernán 
G onzález, P o d e re s ..., cit., p. 154 y directamente en Germán C olmenares, 
P a r tid o s ..., cit., pp. 46-47, quien sostiene que los liberales colombianos 
«jamás llegan a concretarse en una forma disidente de conciencia religiosa 
[...]. El problema político no carece de otros supuestos que se refieren a la 
conciencia, pero no a la conciencia religiosa sino a la conciencia de clase».

176. El teólogo M oltmann, Teología p o lí t ic a .. . , cit., p. 74, explica que 
la implantación de la idea de «religión voluntaria» se debe a la expansión 
de la eclesiología de las iglesias libres, los «Requisitos para las iglesias
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taño y el tradicionalista siempre se caracterizaron por denunciar el 
nexo entre la anarquía subjetivista liberal, que lleva a la apostasía 
de los Estados, y la brecha abierta que deja este subjetivismo para el 
colectivism o socialista, que busca reem plazarle con sus «religiones 
políticas o seculares», así el espacio dejado por la tradición católica 
es necesariamente ocupado177.

Finalmente, estas consideraciones historiográficas y filosóficas 
ayudan a com prender la recurrente preocupación tradicionalista 
y ultram ontana por el abandono del derecho público cristiano 
propio de un régim en de Cristiandad que am paraba la religión 
católica como fundamento de las instituciones políticas, jurídicas 
y sociales para un pueblo em inentem ente católico por tradición e 
historia. Como ejem plo de esta form a de pensamiento, cerramos 
con una elocuente intervención de M iguel Antonio Caro, que revela 
la conciencia histórica católica del ultram ontanism o y la visión 
teológica de la política, que se guía por el Syllabus para encontrar 
la relación fundamental entre individualism o y colectivismo: «Del 
liberalismo belga ha nacido el solidarismo; del liberalismo francés,

libres son: 1. la libertad personal de elección y la responsabilidad personal: 
aquél a quien se ha predeterminado su religión mediante la tradición, la 
familia o el Estado no aprende esa libertad; 2. el derecho a la comunidad 
mediante la unión voluntaria: la persona a la que se ha asignado su religión 
ya sea a través del bautismo de los niños, del lugar de su residencia o del 
Estado, jamás experimentará el espacio libre que supone la comunidad». 
Este modelo eclesial que es hoy el dominante a nivel global será condenado 
como «americanismo» por León XIII en la Carta Apostólica Testem  
ben evo len tiae  (1899).

177. En nuestro énfasis analítico de lo religioso como determinante de 
lo político y cultural, es necesario remitir a Eric V oegelin, L as relig iones  
p o lí t ic a s , Madrid, Trotta, 2014; Jacob L. Talmon, M esian ism o p o lítico . La  
e ta p a  rom ántica , México, Aguilar, 1960; Raymond A ron, E l op io  d e  los  
in te lec tu a les , Buenos Aires, Ed. Leviatán, 1957; George U scatescu, U topía  
y  p len itu d  h istórica , Madrid, Guadarrama, 1963; Christopher D awson, 
P rogreso  y  R elig ión , Buenos Aires, La Espiga de Oro, 1943; Christopher 
D awson, R elig ión  y  cu ltu ra , Buenos Aires, Ed. Sudamericana, 1953 y 
Christopher D awson, L os d ioses de  la R evo lu ción , Madrid, Encuentro, 
2015.
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el comunismo; del liberalismo español, el anarquismo. Por donde 
quiera que gobiernos católicos apostataron, no se ven sino desastres 
y terribles am enazas de disolución social. Coincidencia asombrosa: 
en un m ismo año, o como si dijésem os en un mismo día en la historia 
del mundo, 1864, nacieron el Syllabus y la Internacional; el Syllabus 
que condena el liberalismo; la Internacional que m uestra al mundo 
los verdaderos frutos de m aldición del liberalismo, harto diferentes 
de las áureas pom as que los católicos-liberales prom etían»178.

178. Miguel Antonio Caro, «Libertad de cultos», E l T radicion ista  
(Bogotá), n. 8, diciembre 26 de 1871, p. 62.
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